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1. La varietà dei rapporti. 


Il gruppo di articoli di cui in queste pagine si traccia un percorso di collega- 
mento è costituito da distinti sottogruppi, individuabili entro il profilo di termi- 
ni — d’agente (+demoni+), azione (+divinazione +), luogo come spazio-tempo 
(+origini+) — e di polarità concettuali (+ mito/rito +, +mythos/logos+): queste ul- 
time costituiscono in effetti il nucleo centrale dell’assieme. 

Tali coppie possono essere pensate: a) come elementi di una successione 
(dal mito al rito, dal mythos al logos), dotata di una, almeno potenziale, reversi- 
bilità (dal rito al mito, dal logos al mythos); 5) come espressioni gerarchizzate 
sostenute dal legame causa-effetto, che implica la preminenza del primo termi- 
ne: niente rito senza mito, niente logos senza mythos; c) come polarità classifi- 
catorie: esiste un universo in cui mito e rito, da un lato, mythos e logos dall’altro, 
si ripartiscono distinte aree di competenza; ciò non esclude che queste aree pos- 
sano essere di diversa ampiezza (e allora si avranno condizioni di tipo d)) oppure 
che vi siano sovrapposizioni: esisterà allora un’intersezione fra mito e rito e fra 
mythos e logos; se poi a questa intersezione si applicano criteri di tipo a), si potrà 
avere una preminenza prima del mito e poi del rito, prima del mythos e poi del 
logos. In ultimo, se si volesse riassumere in termini rigidi di struttura-storia, si 
dovrebbe dire che i modelli con cui pensare questo gruppo, a partire dalle sue 
polarità, sono sostanzialmente due: uno che implica la distinzione (sotto forma 
di opposizione, contrasto, ecc.) fra i termini di ciascuna coppia, l’altro che de- 
scrive il passaggio dall’uno all’altro, in una direzione o nell’altra, o, più precisa- 
mente, che li pensa come momenti distinti della formazione di un sapere, o come 
le modalità prevalenti o le prospettive tendenziali di una cultura e del suo svi- 
luppo storico. 

Se poi si vuol delineare un parallelismo fra le coppie in questione, si vedrà 
che fra rito e logos vi è (o è stata posta) una precisa analogia: con questi due ter- 
mini si sono voluti indicare i mezzi di trasmissione, le modalità applicative ed 
esplicative del mito, considerato in generale o più specificamente con l'ambiguità 
(sacralità efo narrazione?) che ha nella tradizione di origine greca. Per tornare 
ai termini d’agente, con questi si potranno individuare gli «operatori» del pas- 
saggio fra un polo e l’altro, i tramiti «personali » del collegamento fra le due sfere. 
È chiaro che se rito e logos si pongono in successione rispetto a mito-mythos, si 
avrà una concezione distinta degli «agenti», prima legati al primo termine, poi 
al secondo. E quindi: gli dèi del mito e quelli del rito, gli dèi del mythos e quelli 
del logos, e cosi per i demoni e per gli eroi. E, almeno in linea astratta, è evidente 
che non si devono escludere altre proposte di legami e di appartenenze. 

Quanto alle +origini+, che costituiscono la localizzazione spazio-temporale 
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privilegiata in questo gruppo, esse potranno indicare il luogo di manifestazione 
di una primigenia differenziazione che poi si estende: e allora il mito si oppone 
al non-mito, l'eroe al non-eroe, gli dèi ai non-dèi: ed è evidente che sono gli ele- 
menti « positivi» a produrre la differenziazione e a dominare il rapporto con quel- 
li «negativi » che ad essi si oppongono. (Vernant ha di recente tratteggiato assai 
lucidamente la condizione comune all'Occidente, e di eredità greca, secondo la 
quale il mitico si definisce attraverso ciò che mitico non è, opponendosi dunque, 
in quanto «finzione», al reale e, in quanto «assurdo », al razionale). 

Una cultura si identifica distinguendosi, opponendosi rispetto alla sua non- 
cultura (Lotman e Uspenskij): dèi ed eroi fanno appunto parte del « proprio » 
di una cultura, sono i garanti della sua autonomia; essi, nel pantheon a cui ap- 
partengono, occupano una precisa porzione di spazio, hanno un limitato cam- 
po d’azione che essi rispettano o magari sfidano, ma che è definito dagli «uo- 
mini», cioè da chi li riconosce come tali. Paradossalmente, ma forse nemmeno 
troppo, questi tipi di personaggi (e di proprietà loro attribuite) — simili a segni 
dotati di tratti distintivi — sono fatti esistere dalle pratiche che li chiamano in 
azione (la divinazione, per esempio). Ma è vero, d’altronde, che chi li invoca o 
li evoca non è cosciente di questo processo e li pensa «già esistenti» in uno spa- 
zio-tempo fuori dal corso dei mutamenti: il luogo genetico, che è dappertutto e 
in nessun luogo, che sempre è stato e sempre sarà. Il mito ne racconta l’insorge- 
re, attribuisce ad essi un posto nel « mondo », ma la loro ragion d’essere, per im- 
plicata che sia nelle sorti degli uomini, ha la forma di una « leggenda», legata a 
motivi eziologici, al bisogno d’ordine, ma anche alla casualità di un meraviglioso 
incontro: il loro principio è il loro fondamento (e viceversa). 

Quello del mito è pertanto un discorso che presenta un modello, non ideale 
ma prescrittivo, dell’universo: posto al di fuori del giudizio e della verificabilità, 
esso costituisce indiscutibilmente l’unico modo corretto di concepire l'universo. 

In questi brevi e densi cenni di prospezione si è finora taciuto il ruolo fonda- 
mentale del punto di vista; vale a dire non ci si è espressi sul fatto che queste en- 
tità o relazioni siano considerate dall’interno della cultura a cui appartengono 0 
da un suo esterno. In un progetto enciclopedico come quello presente si è tenta- 
to di realizzare una partitura intrecciata, dall’esterno e dall’interno, badando a 
non porre un «centro», ossia a non focalizzare il materiale in analisi postulando 
un punto di vista rispetto al quale realizzare l'osservazione. Si è privilegiato cosi 
il dialogo entro una trama di relazioni, la nostra, e l'omogeneità o organicità del 
materiale osservato, omogeneità d’altronde spesso soltanto apparente, che tanto 
più sembra tale quanto più lontana è (o si crede che sia) dal nostro modo di con- 
cepire, dalle nostre ipotesi o spiegazioni. 

In questo gruppo di articoli sono in questione talune radici del nostro sapere, 
non i suoi esiti e le sue formule più recenti. Ma è chiaro che ciò di cui si parla è 
ancora, in termini mutati, pronto ad essere interrogato, intatto nella sua capacità 
di produrre senso, e se proprio non è chiamato direttamente in causa, quanto 
meno resiste, più o meno sommerso, in una condizione di « sopravvivenza ». Le 
mitologie, le deificazioni non sono di pertinenza di una presunta irrazionalità ma 
costituiscono, anche in forma non esplicita, forme e basi concettuali della rappre- 
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sentazione; basti rinviare ai «miti personali» della psicanalisi o alle Mythologies 
della vita quotidiana su cui ha riflettuto, fra il 1954 e il 56, Roland Barthes, che 
chiuse i suoi «miti d’oggi» mirando a una «riconciliazione» fra il reale e gli uo- 
mini, fra gli oggetti e il sapere. 

È vero: non c’è tema più controverso del mito, ancor oggi quando si pretende 
di opporlo a vecchi o nuovi razionalismi, come se questi non avessero i loro miti 
e non producessero illusioni e storture. 


2. Alle origini delle origini. 


Il mito istituisce, si è detto, una differenza, un’opposizione, espressa di volta 
in volta, a seconda delle epoche e dei luoghi, da una serie di polarità, contraddi- 
stinte da fattori duali, alternativi o complementari, e anche reversibili nel loro 
rispettivo valore nel corso dei tempi: da una parte la storia, dall’altra il mito; da 
una parte il prosastico-logico, dall’altra il poetico-mitico; da una parte il raccon- 
to profano, scritto, dall’altra il racconto sacro, orale; si arriva cosî a tracciare dei 
campi oppositivi (verità/mito, azione/parola, ecc.) che corrisponderebbero a tipi 
distinti di esperienza, una superiore all’altra, senza però che si debba automati- 
camente concludere che il mito si identifica con la fase arcaica della religione af- 
fidata alla trasmissione orale. 

Dalle sue prime testimonianze sino ed oltre la tradizione greca, il mito ha ca- 
rattere sovramondano (si pensi alle dichiarazioni di Platone nel libro III della 
Repubblica), sia che tratti dell’aldilà superno degli dèi o di quello sotterraneo dei 
morti a cui solo l’eroe (o il poeta) può accedere. Il mito indica pertanto da un lato 
una competenza territoriale su un aldilà spazio-temporale, ponendo come neces- 
sario il superamento di una frontiera, e dall’altro indica una competenza pragmati- 
ca caratterizzata dal superamento di prove, e quindi dalle trasformazioni avviate 
dagli eroi che lo agiscono. 

Il mito prevede una rappresentazione globale i cui criteri di lettura della real- 
tà affondano in quest’ultima le loro radici. La natura viene sacralizzata e pertan- 
to si rende necessario porre un caos primigenio e una lotta di principî e domini 
opposti, il freddo e il caldo, l’umido e il secco, il pesante e l’imponderabile, il vi- 
sibile e l’invisibile. Quello che dice il pensiero mitologico, ivi comprese le nostre 
mitologie, più o meno «classiche», è che esso può agevolmente percorrere l’e- 
stensione del sapere attraverso un rapporto speculare fra uomo e mondo (media- 
to genealogicamente da stirpi divine, + demoni+ ed eroi), fra corpo e terra co- 
nosciuta, ponendo l’uomo in una dimensione di illusoria continuità affidata a rit- 
mi ciclici, in cui egli ritrova il suo tempo perché impara a perderlo e parla — oggi — 
di un sapere originario perché teme di dover dichiarare delle sconfitte in ordine 
alle proprie elaborazioni concettuali. . 

L’eroe può rappresentare la norma ideale, e allora istituzionalizza gli scarti 
fra reale e razionale, ovvero può, con un atto di coraggio e dismisura, disatten- 
derla o sfidarla; quest’eroe sarà quello euripideo, che oppone in qualche modo la 
sua volontà al caso degli dèi ormai capricciosi, non più paladini della giustizia e 
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dell’ordine come era accaduto in Eschilo e Sofocle. A quel punto si è ormai in- 
sinuata nel mito e nei suoi strumenti sia l’esperienza «laica» e rinnovatrice della 
«ricerca scientifica » nella filosofia, promossa dagli ionici, il cui scopo non sono i 
principî come origini ma i principî come cause, sia l’interpretazione allegorica, 
almeno nel suo tentativo di contemperare scienza e tradizione mitico-religiosa. 

In tale quadro di «laicizzazione» del mito ha avuto gran peso, nella civiltà 
greca, l'estensione dell’accesso al mondo spirituale e politico a una cerchia sociale 
sempre pit larga, accesso di cui l’&yopd è indice chiarissimo: la Verità (d169e10, 
ciò che non si dimentica) è ormai intelligibile al di fuori di un sistema di rappre- 
sentazione religiosa (Detienne); il logos si carica di efficacia, sia quello «ambi- 
guo » del poeta, come Esiodo, che ha la coscienza orgogliosa di portare un mes- 
saggio di verità (Vernant), sia quello disincantato della retorica. È il logos a poter 
essere veritiero o ingannevole costituendosi tanto come forma di rappresenta- 
zione, di conoscenza, quanto come strumento di comunicazione. 

A questo punto i termini della coppia +mythos/logos + costituiscono delle fun- 
zioni della parola e non più degli universi separati e impermeabili l’uno all’altro; 
sotto questo profilo il passaggio da Platone ad Aristotele non va oltremodo marca- 
to. Il mito è strumento pedagogico, illustrativo, per una «filosofia», e anche per 
una «letteratura», che utilizza ormai gli strumenti di trasmissione scritta. Il mi- 
to viene «logicizzato », la parola non è più l’omerico A6yog romrixéc, magico, 
superno e sacerdotale, ma è «poietico » perché può parlare di un’esperienza quo- 
tidiana o sovramondana senza compromettersi con delle rigide cosmologie: è 
affidato alla scrittura, è «ridotto » a evento, a materia narrativa. Nella tragedia gre- 
ca, generalmente considerata, non vi è mito sottratto a una logica, non vi sono 
dèi ed eroi irrelati dal mondo, ineffabili: la parola, il discorso, il racconto pongo- 
no diversi tipi di tecnica. 

Pur in questa tensione fra rinnovamento e continuità, dovuta anche al con- 
tatto fra mondo ateniese e greco e altre culture, non si perde un certo desiderio 
di rivolgersi o di ricongiungersi a modelli archetipici, nonostante si cerchi di 
mondanizzare il mitico, di considerare la vita umana duxta propria principia: 
Eros è il più fascinoso di questi mediatori. 

È spiegabile pertanto come il mito, anche nelle sue radici greche, benché sia 
stato opposto alla storia, come «leggenda » a «testimonianza» diretta, non abbia 
cessato: di fornire canoni stilistici o codici di comportamento alla storiografia, 
com'è il caso del rapporto fra epica e biografia. 

Certo, ricorrentemente il mito viene considerato e/o utilizzato per idealizzare 
un passato, non è più soltanto il racconto imitazione della realtà di cui parlò Ari- 
stotele distinguendolo appunto dalla iotopia, la trama osservata e interpretata 
dei fatti accaduti. 

È in questione il rapporto fra mondi possibili (quelli realizzati dal racconto 
e quelli per cui lottano oratori e guerrieri) e istituzioni; è in questione la coscien- 
za dell’utilizzazione di «schemi drammatici» (Dumézil) nella mitologia, nell’e- 
popea, nella storia; per quanto siano, come appunto osservava Dumézil, chiama- 
ti a una «carriera letteraria propria», i miti non sono pensabili al di fuori del qua- 
dro sociale che essi giustificano. 3 
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La complessità, la ricchezza, talora le contraddizioni e la disomogeneità dei 
corpus mitologici spesso soggetti a contaminazione, hanno fatto sostenere con 
una certa asprezza che i miti per molte culture non fanno «sistema», quando in- 
vece possono sembrare «insiemi sporadici» (Kirk) perché formano un coagulo 
di distinti e diversi stati sincronici. 

Una volta chiarito che per mito si possono intendere oggetti molto diversi: 
una storia sacra o religiosa, una falsa credenza o perfino generalmente un rac- 
conto tradizionale, e che secondo alcuni esso è, a livello concettuale, l’aspetto a 
cui corrisponde il rituale a livello di azione, ci si renderà conto della difficoltà di 
procedere a una definizione assoluta. È questo uno dei motivi che hanno fatto si 
che in questa Enciclopedia il mito sia entrato sotto forma di relazioni: +.mito/rito + 
e *+mythos/logos +. 

Molti hanno insistito sulla particolare « qualità» o «natura» dei miti greci, e 
una decina d’anni or sono Marcel Detienne ha tra il serio e il faceto polemizzato 
con chi pensa che i « Greci non sono come gli altri» e non possono essere profa- 
nati da una commistione con il pensiero allo stato selvaggio. Ma se si riflette sul- 
la mito-logia (questo apparente binomio di «opposti »!) come collezione tradi- 
zionale di racconti, affidati alle leggi dei «cambiamenti» e delle « persistenze », 
vale a dire dei continui rifacimenti e riconnotazioni che su di esse esercita, come 
su ogni specie di linguaggio, la cultura, ciò non si potrà correttamente valutare 
senza rivendicare l’«autonomia della tradizione mitologica» (Detienne). 

Il mito non mette in gioco soltanto sistemi classificatori ma anche espressioni 
categoriali e interpretazioni del mondo, e non può semplicemente essere misu- 
rato come scarto o ricalco della realtà; torna qui il problema del rapporto con le 
istituzioni (si pensi alla tormentata, affascinante ricerca di Dumézil) che i miti 
non si incaricano sempre e soltanto di rappresentare fedelmente o di proteggere 
servilmente, ma con cui intrecciano relazioni indirette e mediate: il contesto con 
cui è in rapporto il mito, anche quello greco, non è né fotografato né eluso dal 
mito ma, al pari di ciò che accade per ogni linguaggio, è reso possibile mentre se 
ne parla, è interpretato nell’atto stesso di rappresentarlo. 

Proprio in quanto linguaggio, sottoponibile alle leggi della continua rifonda- 
zione, il mito e i sistemi mitologici sono entrati e usciti, sommersi e riemersi dal- 
la tradizione culturale: basti pensare alle diverse epoche «classiche», alla «so- 
pravvivenza degli antichi dèi», alla «rinascita del paganesimo antico » riconosciu- 
ta caratteristica di certi secoli che il senso comune si ostina a definire oscuri 0, 
peggio, corrotti; o ancora, se si vuole, alla pervicacia di ogni enciclopedismo, da 
Plinio il Vecchio a Vincenzo di Beauvais e oltre, nel ripercorrere o nel fondare 
delle origini assolutamente inattendibili come sono anche quelle prodotte dalle 
antichità immaginarie fra xvI e xvII secolo; o ancora all’etimologia come forma 
di pensiero che, da Esiodo a Isidoro di Siviglia a Heidegger, o indica un podero- 
so disegno ecumenico o tradisce un’angoscia della perdita delle origini, vale a 
dire di quei tempi in cui tutto era possibile e tutto giustificato, cosî come ora lo 
potrebbe essere da un gioco mirabolante di etimi, veri, falsi o verisimili. 
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3. Mito e rito, discorso e azione. 


Indicativa è senza dubbio la stessa abitudine scientifica ad associare insieme 
due oggetti che pure potrebbero apparire cosi distanti, e tali sono incontestabil- 
mente quanto meno nei modi della loro manifestazione materiale. Una conside- 
razione sia pur non approfondita della sterminata letteratura prodotta intorno 
alla coppia + mito/rito + rende evidente quanto del suo potere d’attrazione su pen- 
satori e studiosi d’ogni tempo sia dovuto ad una anomala capacità di neutralizza- 
re differenze e opposizioni altrove ineluttabilmente decisive. Vi è un’area, intui- 
tivamente definita nella mappa dei fenomeni culturali, in cui la comunicazione 
verbale, quasi potesse venir realmente «fraintesa» dai soggetti stessi della sua 
produzione (lo si vedrà tra poco), viene vista come atto autonomo che sfugge alla 
griglia dei possibili valori perlocutivi, proprio perché sottratta agli effetti e alle 
regole dello scambio comunicativo, dunque all’assunzione illocutoria del discor- 
so. Filosofi, etnologi, sociologi, semiologi si sono impegnati con ogni strumento di 
cui potessero disporre a separare quanto si dice «mitico » dall’universo dei di- 
scorsi comuni. Vi hanno rinvenuto proprietà non soltanto specifiche ma quasi 
contraddittorie con l’idea stessa del parlare. Non è sufficiente allora notare i mil- 
le modi in cui nella recitazione di un mito il discorso viene « ritualizzato », come 
l’uso di certe formule definite o di un lessico e di una sintassi inusuali, come il 
tono e la cadenza della voce o il controllo anomalo sugli elementi deittici, come 
la rigidità delle situazioni e dei rapporti comunicativi fra le parti. Ciò che ha gui- 
dato, da differenti punti di vista ma con poche eccezioni, l’interpretazione scien- 
tifica dei fenomeni mitici è stata la possibilità di assimilarli a prodotti sociali 
astraibili dallo svolgimento dei processi interattivi. Come un arnese da scavo o 
un dipinto su corteccia, il mito può essere «raccolto », catalogato e inserito in un 
repertorio il cui modello di riferimento è, a conti fatti, il museo. 

Allo stesso modo, è chiaro, il rito appare sottrarsi alle condizioni comuni del- 
l’azione. Significativamente, fino ad anni recenti - e forse fino all’istituzione, con 
le prospettive etologiche, di possibilità di confronto con i comportamenti rituali 
(sostanzialmente preculturali, s'intende) di altre specie zoologiche — si aveva del- 
la ritualità una concezione che era assiologicamente laudativa ma che poi nei 
fatti riduceva le stesse possibilità di riconoscimento e descrizione. Se il rito è atto 
sacro, culmine della vita della collettività, esso allora è assente dalla trama quoti- 
diana della vita sociale. Come il mito viene raccontato di rado, cosi il rito viene 
agito di rado. Non è dunque sufficiente indicare i mille segnali con cui il rito è 
separato dall’azione comune, trasformato da un fare in un dire, assimilato a un 
discorso. Se del mito si sottolinea il suo essere tradizione, letteratura, quasi testo 
«scritto » in società che non conoscono la scrittura, si riconosce il rito solo all’in- 
terno di un apparato rituale che, essendo dotato per definizione di vistose di- 
scontinuità nella sua realizzazione temporale (riti stagionali, riti per i grandi mo- 
menti della vita, ecc.), vale a sancirne l’eccentricità sociologica. 

Questo atteggiamento che isola la sfera mitica e rituale in un universo a parte, 
da un lato enfatizza, almeno a un primo livello, le scansioni‘soggettive proclama- 
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te dai membri stessi delle culture in esame, dall’altro lato conduce all’elabora- 
zione di teorie che cercano la spiegazione dei fenomeni in ipotesi di derivazioni 
reciproche (la narrazione mitica traduce l’azione rituale, o è il rito a trasporre in 
un simbolismo gestuale le configurazioni di significato elaborate dalla mitolo- 
gia?) Poiché lo si nega alla concretezza quotidiana della storia, l’universo mitico- 
rituale diventa campo privilegiato per una temporalità anomala: l’oggettiva ripe- 
titività delle esecuzioni viene interpretata nel senso di una fedeltà alla fissazione 
ossessiva. E questo il luogo deputato delle +origini +, ove non solo l’indigeno tro- 
va la storia dell'origine del mondo o la rappresentazione dell'origine clanica dal- 
la specie eponima, ma lo studioso l’origine delle forme narrative o quella della 
rappresentazione teatrale. Di più, vi sarebbe in questi fenomeni la traccia indele- 
bile di una condizione primordiale: la testimonianza, ad esempio, di un’anteriore 
costituzione matriarcale cancellata dalla storia. 

In un celebre articolo del 1856, Max Miiller faceva della produzione mitolo- 
gica l’effetto di una malattia del linguaggio. L’ipotesi è oggi insostenibile, ma il 
suo fondamento logico è interessante: nel momento in cui i segni linguistici non 
vengono più visti nella loro funzionalità comunicativa ma considerati quali og- 
getti a sé stanti, si scatena una patologia sacralizzante (i romina tramutati in nu- 
mina) che converte la relativa convenzione linguistica in assoluto ontologico. 
Non vi è problema finché la parola viene impiegata come mezzo per far riferimen- 
to al reale, ma il mito nasce là ove la parola si trova defunzionalizzata, e quindi 
aperta a tutte le potenzialità di produzione fantasmatica contenute nel nocciolo 
del suo etimo. 

Il mito, dunque, non è discorso, ma magia della parola. Il mondo primitivo 
può forse possedere sul piano operativo una scienza embrionale, ma non può 
averne la consapevolezza perché le manca questo dominio sul linguaggio. Pro- 
dotto di una umanità ancora non uscita dallo stadio della sua fanciullezza, il mito 
è l’espressione di una condizione psicologica: anzi, di una inevitabile aporia del 
pensiero. L’analogia fra i miti provenienti dalle più disparate popolazioni testi- 
monierebbe la loro astoricità, radicandoli in leggi mentali universali, in strutture 
costitutive della mente umana (posizione di Tylor, poi passata in qualche misura 
anche nello strutturalismo di Lévi-Strauss). 

Non diversamente Lévy-Bruhl, il teorico del prelogismo primitivo, definisce 
la produzione mitica tramite la via, ancora, di una pur raffinata irrazionalità. Po- 
co preoccupato della verisimiglianza, però, egli estende questa categoria residua- 
le (il mito relitto, errore, insufficienza gnoseologica), generalizzandola a una real- 
tà primitiva tutta dominata dalle associazioni affettive che una «legge di parteci- 
pazione mistica » disseminerebbe tra i fenomeni. Il mito cessa di essere testo, og- 
getto distinto o distinguibile, per divenire modo di pensiero capace di determi- 
nare un'esperienza della realtà radicalmente diversa. Più che mai, a questo pun- 
to, l’interpretazione della mitologia assume un posto decisivo nella costruzione di 
una teoria antropologica globale. 

La ricerca sul terreno muta la percezione dei dati stessi del problema, ma è 
un fatto che i ricercatori sul terreno non sempre sono in grado di connettere que- 
sti dati in una soddisfacente teoria d’insieme. D'altro canto, la stessa raccolta ma- 
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teriale dei testi in una prospettiva non museografica appare quanto mai ardua: 
quali e quante versioni raccogliere, in quali condizioni di naturalezza o d’artifi- 
cialità (ma ci sono popolazioni le cui mitologie vengono raccontate troppo ra- 
ramente per accontentare l’etnografo, o magari si dicono soltanto in segreto...), 
che cosa registrare della situazione comunicativa in cui la narrazione ha luogo, e 
cosî via? 


4. I codici dei rapporti sociali. 


Si capisce facilmente per quali ragioni, a partire da un certo momento, gli 
studiosi si siano impegnati a ricucire la separazione fra il mito e gli altri aspetti 
della vita sociale, ma si capisce anche il loro imbarazzo, data la crescente consa- 
pevolezza di una insufficienza dei dati di fatto disponibili. La connessione dei 
sistemi simbolici con la rete dei rapporti sociali non può valere come interpreta- 
zione: semmai, come ipotesi di partenza per l’etnografo. Le nuove strade d’ap- 
proccio sociologico che si aprono intorno agli anni ’20 offrono più promesse ac- 
cattivanti che convincenti sistemazioni. In primo luogo e soprattutto, esse val- 
gono a rendere evidente lo psicologismo ch’esse denunziano nelle grandi teoriz- 
zazioni precedenti. Di contro, si constata che non vi è interpretazione comples- 
siva del fenomeno che non passi per un’interpretazione psicologica. 

Operazioni quali quelle di Lévy-Bruhl salvano la coerenza di un disegno cul- 
turale che non andrebbe ignorato. Rispondendo a quello che ormai si pone come 
nocciolo fondamentale del problema, egli rifiuta l’interpretazione del campo sim- 
bolico in termini di azioni sociali per fare dello stesso pensiero mitico una cate- 
goria d’interpretazione sociologica. La decisione di considerare irrilevanti le con- 
nessioni che egli intravide tra modelli di pensiero e modelli di azione sociale 
non aiutò certo gli antropologi più attenti alle regole della ricerca scientifica a 
giungere a una chiarificazione del problema. Ciò che continua a mancare è una 
nozione di mito come fatto sociale totale, capace di legare insieme i livelli delle 
rappresentazioni religiose e delle strategie politiche, teso fra l’interpretazione del 
reale e la promozione di tecniche proprie della + divinazione +. 

Nel medesimo contesto culturale di Lévy-Bruhl, i massimi rappresentanti 
del gruppo dell’« Année sociologique» proponevano in effetti una lettura della 
religione, del mito e del rituale che offriva un’interpretazione globale dei feno- 
meni sulla base di una conversione di certe forme di pensiero in fatti di natura 
collettiva, in prodotti di determinate strutture sociali. Sotto un certo punto di 
vista, neanche Durkheim vuol rompere con la tradizione, che si può dire fraze- 
riana, del rito analizzato come testo. Ad esempio, nell’uccisione rituale del re- 
sacerdote, che deve venir sostituito prima che le sue forze incomincino a decli- 
nare, Frazer già aveva scorto la realizzazione di una struttura di validità molto 
più generale, in cui i principî della gerarchia sociale sposano quelli della trama 
simbolica. Ma in Frazer la connessione fra le parti è affidata a un meccanismo in 
fondo non spiegato, vale a dire al ruolo centrale di una magia vista ancora una 
volta come effetto di una originaria insufficienza intellettuale. Il rito esprime non 
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soltanto valori sociali ma anche una volontà umana d’agire sulla natura, e però 
al di là di questa espressione esso in realtà non sembra fare nulla, eccezion fatta 
per il suo fare illusorio. Gli uomini credono che i loro riti propiziatori determini- 
no il corso delle stagioni, ma nulla muterebbe in effetti se questi riti non fossero 
compiuti. 

La nozione di un pensiero collettivo, espressione diretta delle forze di coesio- 
ne sociale, consente a Durkheim di superare i limiti di una visione tanto intellet- 
tualistica. I simboli che sono oggetto di credenze e di atti religiosi non sono altro 
che rappresentazioni in forma concretizzata, visibile, dell’esistenza e dell’unita- 
rietà dei gruppi sociali. Per esempio, il clan si proietta nel suo totem, e con tanta 
intensità da fare di questa specie vegetale o animale il destinatario primario di un 
culto che ha per vero oggetto le forze astratte - ma di natura sociologica - che 
reggono la forma strutturale e la coesione omogenea del clan stesso. Il rito non si 
pone genericamente all’interno della vita sociale ma ha nel disegno organizzativo 
della società il suo presupposto, la sua sorgente e il suo tema. L’azione rituale 
non è più vista come metafora dal referente illusorio ma ha scopi precisi nel man- 
tenimento di certi stati mentali da parte dei membri del gruppo: attraverso la 
loro celebrazione, i valori della collettività si rafforzano, si trasmettono, si radi- 
cano nel sentimento e nell’immaginazione delle singole coscienze. 

Ciò che fa l’interesse maggiore di questa prospettiva è non solo il fatto che 
qui sia assegnata al rito un'efficacia specifica, ma anche il riconoscimento ch’essa 
implica della presenza d’una componente rituale in ogni forma d’aggregazione 
collettiva. Non vi può essere società senza la standardizzazione mentale e com- 
portamentale delle reazioni fornite dagli individui. In qualche modo ritualizzati, 
addirittura, appaiono gli stessi sentimenti personali, attraverso l'obbligatorietà 
e la regolamentazione codificata delle loro forme espressive (si pensi al caso ti- 
pico del lutto). 

La nozione di «codice», quasi esplicita e comunque evidentissima nella teo- 
rizzazione di Durkheim (e che di qui, del resto, sarebbe rapidamente passata nel 
progetto linguistico e semiologico saussuriano), muta radicalmente i termini del- 
la questione: non sono allora gli individui a compiere le azioni rituali o ad elabo- 
rare i racconti mitici, sulla base di loro esigenze o di loro ipotesi sui meccanismi 
della natura, ma è la società a costituirsi e a mantenersi, e quasi a «creare», in un 
certo senso, i propri membri, tramite la ripetizione obbligata di comportamenti 
e di credenze solidificate in formule mitiche. 

Inserendosi in questo quadro, le posizioni dell’antropologia sociale inglese 
assumono il senso non di un banale richiamo alla socialità dei valori mitico-ritua- 
li, del + mito/rito + — ciò che già, appunto, non era certo estraneo ad altre correnti 
di studio — quanto della rivendicazione del carattere fondamentalmente proces- 
suale di questi fenomeni. La narrazione del mito, cosi come l’atto con cui il rito 
viene compiuto, si colloca non in un sistema sociale indipendentemente costi- 
tuito bensi in un agire organicamente funzionante: non in un reticolo spaziale 
incernierato su valori cognitivi ma in un flusso temporale materiato di eventi e 
sorretto da equilibri dinamici. 

Nella classica visione di Malinowski, il mito non segue ma determina la co- 
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struzione del sistema sociale. Esso sancisce la validità e l'autorità delle istituzio- 
ni, l’articolazione dei gruppi e degli strati sociali, l’esistenza di gerarchie, privi- 
legi, costitutive disuguaglianze di potere. Più che elemento del costume, esso è 
norma del costume e del comportamento individuale: non si inserisce in un si- 
stema organizzato perché è esso stesso chiamato a organizzarlo. Dunque, il mito 
non è dato, non è un testo leggibile: non ha valori simbolici, ma effetti sull’agire 
collettivo. 

In questa scena dinamica, il mito perde la sua supposta fissità. Se esso non 
riflette una realtà o un pensiero formati prima, se istituisce più che riconoscere, 
se trasforma più che accompagnare, è chiaro che qualsiasi contrasto si verifichi 
tra divergenti pretese d’autorità, qualsiasi processo di mutamento conduca nuo- 
vi gruppi ad ambire privilegi istituzionalizzati, questo si riflette in contraddizio- 
ni che si formano al livello della narrazione mitologica. Il contrasto con altri mo- 
di di guardare alle mitologie primitive è tanto più forte in quanto, all’interno di 
un quadro teorico come quello del funzionalismo tipico delle scienze sociali an- 
glosassoni — ove gli elementi della struttura sociale tendono a venire immobiliz- 
zati quali parti d’un armonico disegno d’insieme — il mito apre una falla, inter- 
rompendo il monolitismo dell’immagine globale, costituendosi come luogo della 
mobilità, come campo d’esercizio d’ogni contrasto tra le forze sociali. 

Il rifiuto d’una concezione intellettualistica del mito trova poi il suo corri- 
spondente nella negazione d’un modo di considerare il rituale come fenomeno 
essenzialmente espressivo, come asseverazione illusoriamente fattuale d’un si- 
stema di pensiero; anche se, ovviamente, non nel senso delle attese soggettive 
che in esso si proiettano, il compimento del rito muta la realtà. La pratica magi- 
ca, ad esempio, denunzia o definisce rapporti di consonanza o di ostilità (Evans- 
Pritchard); la cerimonia religiosa — com'è il caso fra i Tikopia — richiedendo una 
disponibilità straordinaria di certi tipi di beni, indirizza, incentiva e coordina 
l’attività produttiva; in moltissimi casi lo scambio rituale, o anche solo il sistema 
dei vincoli, delle proibizioni e delle prerogative legate alle opposizioni rituali 
puro/impuro o sacro/profano, garantisce una posizione economica privilegiata 
ai capi o alle persone di rango. 

I riti di passaggio, tanto più se in società ove questi scandiscono una transi- 
zione multipla fra i vari livelli della gerarchia sociale (sistemi «a classi di età»), 
costituiscono un esempio del tutto evidente di come il complesso delle azioni ri- 
tuali dia forma alla struttura sociale. Il rito non esprime simbolicamente la ma- 
turazione degli iniziandi o la raggiunta consapevolezza dei legami solidali fra i 
membri del gruppo, ma determina e realizza esso stesso la maturazione psicolo- 
gica nello stesso momento in cui instaura una indelebile solidarietà di gruppo. 
Come poterne cancellare la natura di processo sociale, per ridurlo alla semplice 
emissione di un testo strutturato in funzione di determinate configurazioni sim- 
boliche? 

E, tuttavia, pressoché nessuno dei sostenitori di questa visione «attiva » dei fe- 
nomeni mitico-rituali giunge a cancellarne realmente la dimensione espressiva. 
Comunque, si riconosce come fondamentale il fatto che nel rituale le relazioni so- 
ciali vengano rappresentate, vale a dire messe in campo secondo moduli che si 
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potrebbero dire non immediatamente diretti e naturali: proiettate, insomma, se- 
condo le regole di un linguaggio che le traduce in qualcosa di altro da ciò che 
esse «oggettivamente » sono. Caso limite, reso celebre dalle analisi di Max Gluck- 
man, quello dei « riti di ribellione », ove al contrario s’esprimono valori di natura 
solidaristica e cooperativa, che talora fungond addirittura da sostegno all’auto- 
rità costituita. 


5. Dalle strutture narrative alle tipologie culturali. 


La rilettura dell'universo mitico-rituale in termini in qualche modo cognitivi, 
ma non per questo volti a una riduzione intellettualizzante, necessitava della no- 
zione di «codice », vero mediatore teorico fra il livello del sociale e dell’individua- 
le, del modello e della replica, dunque della strutturazione cognitiva e dell’atto 
che viene compiuto, del sistema dato e del processo da attivare. Vero è che già 
nel 1909 Van Gennep elaborava per i riti di passaggio un preciso codice morfo- 
logico-strutturale che anticipava lo spirito di quanto Propp avrebbe poi fatto 
nel campo della fiaba, aprendo la strada per un’analisi dei sistemi di codificazione 
dei vari tipi di racconto folclorico. Ma la consapevolezza della presenza di un co- 
dice (quanto meno nel senso di un modello strutturale profondo cui corrispon- 
dono certi modi di concreta superficializzazione) ha valore, ancora, molto pi 
descrittivo che esplicativo. 

È la indubbia forza esplicativa posseduta, o forse meglio esibita, dall’indagine 
psicanalitica a giustificarne la suggestione permanente ch’essa ha esercitato su 
quanti si sono accostati a questo campo di studio. Dopo una prima fase di inter- 
pretazione del mito in termini fantasiosamente fattuali (uccisione del padre, ban- 
chetto totemico, ecc.), Freud si sposta su una linea interpretativa sostanzialmen- 
te acronica che coglie nei racconti sacri configurazioni psichiche permanenti. 
Azioni e personaggi sono letti come rappresentazioni di forze e di processi che 
hanno la loro esistenza effettiva a livello mentale. Per chi muove da queste ipo- 
tesi, le analogie esistenti non solo fra i vari sistemi mitologici ma anche fra mito 
e sogno, fra rito e maturazione infantile individuale, possono aprire la strada a 
salti qualitativi che sostituiscono la scoperta di effettive permanenze strutturali 
a ipotesi di partenza spesso solo banalmente eziologiche. 

Strutture mentali, archetipi, simboli che proiettano o riproducono esperien- 
ze psichiche: ipotesi diverse, certamente, ma che tutte sottraggono questi feno- 
meni alla congettura di un’infanzia etnica, di un'insufficienza o di un'illusione 
cognitiva. Nello sfaldarsi della contrapposizione fra ragione moderna e ingenui- 
tà del pensiero mitico si apre la strada a un’indagine dei valori razionali di cui i 
racconti simbolici sono produttori operativi. Non racchiudono, i miti, un sapere 
ingenuamente stilizzato, un contenuto curiosamente messo in cifra; non ripro- 
ducono, i riti, un disegno della struttura sociale: gli uni e gli altri sono luoghi ove 
costitutiva è la polivalenza dei significati, l’omologazione dei livelli, la traducibi- 
lità reciproca fra le rappresentazioni sociologiche, psicologiche, naturalistiche e 
cosi via. Più che fissare un sapere, dei valori, dei modelli di rapporti sociali, essi 
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li producono, li attivano e li organizzano. È l’universo che si carica di senso, di 
programmi d’interpretazione che sono immediatamente programmi di compor- 
tamento (si pensi ad esempio al carattere pragmatico che assume perlopit la di- 
vinazione). 

Nella visione più recente, mito e rito non utilizzano i loro codici simbolici per 
mascherare la realtà, non costruiscono territori separati nello spazio sociale: al 
contrario, lavorano a elaborare una trama connettiva, a moltiplicare le mediazio- 
ni, st da ridurre il mondo a un organismo pensabile. Il bisogno di teorie interpre- 
tative che siano più capaci d’una visione d’insieme si riaffaccia pertanto al di là 
delle letture parziali e specialistiche. Da un lato, si può dire di nuovo che il pen- 
siero mitico mima quello concettuale (Lévi-Strauss), riconoscendo però in esso 
tutt'altra funzionalità, tutt'altra logica interna. Nello stesso momento in cui si 
decide che dèi, + demoni + ed eroi vadano considerati essenzialmente quali «ope- 
ratori concettuali», si approfondisce anche tutta la natura «concettuale» di atti 
come sposarsi, concludere scambi economici o magari consumare un pasto. Rac- 
conto mitico e azione rituale sono dappertutto, o in nessun luogo. 

Dall'altro lato, le strategie interpretative sono costrette ad arricchirsi intrec- 
ciando prospettive, metodi e livelli d'analisi che fino a poco prima potevano ap- 
parire del tutto incompatibili. Lo strutturalismo semiotico francese penetra cosî 
nel funzionalismo sociologico dell’antropologia inglese. Nelle sue analisi di certi 
riti africani, ad esempio, Victor Turner reinterpreta i fenomeni simbolici come 
luoghi d’interscambio tra valori collettivi ed emozioni individuali, tra «significati 
esegetici » legati alla visione indigena dei cicli vitali e funzionalità operative con- 
nesse alla dinamica delle collocazioni nella struttura sociale. Il senso del rito non 
si coglie altro che in questa polivalenza, in questa sorta di ipercontestualizzazio- 
ne. In un certo senso, lo studio dei fenomeni relativi alle coppie + mythos/logos + 
+mito/rito + diventa studio delle interconnessioni tra le diverse componenti del 
sistema, elaborazione di modelli e di tipologie culturali prima ancora che propo- 
sta d’interpretazioni specifiche. [c.P.C. e G.F.]. 
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Scegliere il demone come una categoria del pensiero occidentale - quando 
la parola stessa sembra essere scomparsa dal discorso del cristianesimo di oggi - 
è privilegiare una storia costitutiva, il cui spazio si estende dalla Grecia all’Oc- 
cidente cristiano, nel cui divenire s'intrecciano pensiero mitico, filosofia e re- 
ligione, e il cui tracciato rivela, al termine di spostamenti da un sistema all’al- 
tro, come si elabori la categoria filosofica della mediazione; mentre il pensiero 
cristiano, separando radicalmente il demoniaco da qualsiasi funzione d’inter- 
mediario, attribuisce al demone l'immenso dominio delle figure dell’ Altro. Ed 
è nello svolgimento di questa nuova separazione che si presentano, sullo stesso 
orizzonte, i segni molteplici di una storia dell’io, del corpo e dello spirito, i 
cui prolegomeni hanno ricevuto una prima forma nel campo del pensiero greco 
arcaico. 


1. Classificazioni greche e problematica dei moderni. 


Fra la tradizione cristiana e la riflessione dei Greci sul demonico, la soli- 
darietà si manifesta fin nella problematica della disciplina che il xrx secolo po- 
sitivistico ha battezzato «scienza delle religioni». (Si veda, ad esempio, la gran- 
de opera in dieci volumi di Wilhelm Wundt [1900-20], oggi quasi dimenti- 
cata, che si proponeva di edificare una teoria della Vòlkerpsychologie ‘psicolo- 
gia dei popoli’). Per classificare l'insieme dei fenomeni, dal mito prodotto dal- . 
l'immaginazione fino alla religione nascente dalla mitologia, lo studioso tede- 
sco, in accordo con la maggior parte dei suoi contemporanei, si serve di un 
modello gerarchizzato delle potenze, andando dalla più elementare alla più com- 
piuta. Tra l’anima, questo doppio informe, fatto di bruma, e il dio trascendente 
del cielo monoteista, il demone definisce una categoria di potenze a mezza 
strada tra la sfera delle anime e quella degli eroi. Il demonico comincia al di là 
delle potenze vaghe e senza funzioni proprie, quando appaiono degli esseri 
permanenti, provvisti di attribuzioni determinate e regolari, ma s’arresta al di 
qua degli eroi, i superuomini che non sono ancora esseri spirituali e che resta- 
no solidali con la storia degli uomini. Il vertice di questa gerarchia è riservato 
agli esseri ideali, soprasensibili, dotati di immortalità e provvisti di volontà: 
sono gli dèi della natura, la cui forma compiuta è il dio salvatore del mono- 
teismo cristiano. . 

Due tratti dominano la problematica di Wundt. Da una parte, nella pro- 
spettiva di un progresso di cui il dio personale dei cristiani definisce il punto 
culminante, la teoria dichiara la sua dipendenza nei confronti di un sistema 
religioso che implica di credere all'esistenza di una prima coppia umana mo- 
noteista, all’alba della sua verità senza riserve. Dall'altra, tutto il procedimento 
si rinchiude nello spazio che una certa storia delle religioni ridurrà ‘all’alter- 
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nanza di una duplice questione: gli dèi, tutti gli dèi, sono degli antichi demoni 
che hanno fatto carriera, oppure bisogna riconoscere nei demoni degli dèi de- 
caduti e spogliati della loro antica potenza? In ogni caso, però, la scienza delle 
religioni non riesce a staccarsi da un’ideologia venuta dai lontani apologeti che, 
per pensare la confutazione dei falsi dèi del paganesimo, prendevano dai loro 
avversari la categoria del demonico, imponendogli però gli attributi dell’inferio- 
rità e i segni della soggezione. 


2. Anonimi, senza miti né culti. 


È nell'economia del pensiero religioso che bisogna cercare di delineare, se- 
condo la prospettiva che si è tracciata, la configurazione di quello che chia- 
meremo il demonico, per evitare le connotazioni spesso negative di demoniaco. 
La via più sicura è riconoscere il posto limitato e preciso che un sistema reli- 
gioso accorda a ogni personaggio divino, come del resto a ogni rito o pratica 
cultuale, in nome del principio che il loro concorso rivela con tutta evidenza 
l'apparato che li sostiene e li dispone gli uni con gli altri. 

Appena si tratta di applicare questa regola alle potenze che i Greci chiama- 
no «demoni», ci s'imbatte in una difficoltà che è in stretta relazione con la po- 
sizione assegnata al demonico in questo pensiero religioso. Una delle classifi- 
cazioni che sarà accreditata a Esiodo dalla maggior parte dei suoi esegeti — e 
senza dubbio anche prima delle Storie di Erodoto — è la divisione in tre specie 
di potenze: gli dèi, gli eroi e i demoni. Le prime due hanno in comune l’essere 
composte da una serie limitata di figure tutte diverse fra loro, almeno per il 
nome. Per quanto riguarda gli dèi e la loro definizione per mezzo di un nome 
proprio, Erodoto, nei suoi racconti sull’Egitto, attribuisce all’influenza dei più 
religiosi degli uomini l’introduzione in Grecia dei nomi sotto i quali i Greci 
incominciarono a distinguere le potenze divine le une dalle altre: col chiamarle, 
assegnando loro un nome proprio, essi nello stesso tempo riconoscevano loro 
una forma quasi individuale, grazie alla quale gli dèi ricevettero poi altari, sta- 
tue e templi distinti. Non altrimenti avviene per gli eroi, che sono concepiti 
come uomini vissuti un tempo sulla terra, ma che tutti portano un nome, a 
volte funzionale, a volte strettamente associato a una località. 

Al contrario di queste potenze individualizzate, la cui «personalità» più 
o meno marcata le differenzia all’interno di ogni specie, i demoni si distinguo- 
no per un anonimato per cosf dire costante. Essi formano un'entità collettiva, 
di cui non si possono reperire né definire le differenze e neppure specificare 
le modalità di azione all’interno della specie stessa. In compenso, la colletti- 
vità dei demoni trova in questa mancanza di individualità e in questo silenzio 
dei nomi propri uno dei suoi tratti caratteristici, che altri, solidali col primo, 
vengono a confermare e sviluppare. Anzitutto, sul piano del culto e delle pra- 
tiche rituali, i demoni sono assenti; gli eroi, invece, ricevono spesso un culto 
notturno, con combustione delle offerte, mentre gli dèi esigono sacrifici in pie- 
na luce, le cui vittime sono divise fra loro stessi, che ne respirano l'aroma, e gli 
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uomini, che si nutrono del sangue e della carne. Non esiste invece alcun rituale 
specificamente demonico: mentre gli dèi sono oggetto di un rituale sancito dal- 
la collettività politica, e mentre, dal canto suo, la categoria degli eroi trova nella 
solidarietà con il culto civico una delle ragioni principali della sua coerenza, 
la categoria dei demoni non è definita da nessuna liturgia nel quadro della città, 
e neppure dall’una o dall’altra di quelle feste o di quei drammi cosf favorevoli 
alla rappresentazione, nel senso teatrale, di storie, di gesta, o di tipi di azione 
senza i quali gli esseri soprannaturali non otterrebbero né leggenda né mitologia. 

Lo status particolare dei demoni si trova rafforzato da un altro aspetto an- 
cora: l’assenza di figurazione, che concorda con l’inesistenza del rituale. Né 
nella scultura, né nella pittura, i demoni hanno ricevuto una forma corporea, 
un aspetto fisico, una immagine, in modo tale che il loro tipo possa venire 
fissato come avviene per i principali personaggi della mitologia degli dèi e de- 
gli eroi. La sola espressione plastica che i demoni potevano ricevere, e che i 
Greci hanno riservato loro in maniera implicita, è la maschera, la figura del- 
l'equivoco, il segno dell'apparenza polimorfa. 


3. In margine al mondo politico-religioso. 


Sembra dunque che i demoni, al contrario degli dèi e degli eroi, non costi- 
tuiscano una categoria ben delimitata del pensiero religioso dei Greci. Senza 
dubbio bisogna vedere una stretta relazione fra lo status concettuale e la posi- 
zione marginale di queste potenze nel quadro sociale e mentale della città. In- 
fatti, è al confine del mondo politico-religioso o negli interstizi della sua rete 
di pratiche che s'incontrano le potenze demoniche. Due esempi permettono di 
essere più precisi. Il primo rivela uno stato sociale molto arcaico, senza dub- 
bio uno di quelli che i rapporti sociali della città hanno votato al decadimento. 
Il secondo, che un posto nella città lo ha trovato, ma nel chiuso della dimora, 
concerne il Buon Demone del gruppo familiare. Nelle Memorie Pitagoriche, 
citate da Alessandro Polistore, si trovano delle strane credenze condivise da 
alcuni discepoli di Pitagora: tutta l’aria è piena di anime, chiamate demoni, 
che inviano agli uomini i sogni, i segni e le malattie, e non solo agli uomini, 
ma anche alle pecore e al resto del bestiame di piccola taglia. È a questi demo- 
ni che si rivolgono le purificazioni, i riti di allontanamento e tutta la mantica, 
le sorti e le cose dello stesso genere. Il quadro sociale è quello di una piccola co- 
munità agricola in cui bestie e persone formano un’unità compatta, quasi sotto 
lo stesso tetto, in uno spazio che sembra loro assegnato dalle anime dei mor- 
ti, dislocate nella porzione del cielo che copre le greggi e gli uomini. I morti 
e i vivi sono tanto strettamente solidali quanto gli animali e i loro pastori. I 
sogni e le malattie li opprimono quando le anime dei morti sono irritate; e 
proprio i demoni sono per il gruppo dei vivi al tempo stesso gli emittenti di se- 
gni e le potenze invisibili di cui bisogna scongiurare la malevolenza o solleci- 
tare il favore. Si tratta certamente di una rappresentazione che taluni pitagorici 
avevano incontrato nelle regioni da poco urbanizzate dell’Italia meridionale, 
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ma essa è tanto più significativa in quanto l’idea di una riserva di anime in 
numero limitato, da cui nascerà la nozione del ciclo delle nascite, sembra es- 
sersi formata in un’unità sociale di questo tipo, lontano dallo spazio politico- 
religioso in cui si eserciterà l’azione riformatrice di Pitagora, verso la fine del 
VI secolo. 


4. Il Buon Demone in casa. 


Il secondo esempio ci riconduce verso la città, una città però che ha inte- 
grato nel suo sistema di credenze taluni dei culti che portano l'impronta del 
gruppo familiare, e i simboli di una religione contadina che storici come Nils- 
son definiscono, con compiacenza, immemorabile. Questi simboli si organiz- 
zano intorno a una potenza protettrice della casa che ha il volto doppio: Zeus 
Procacciatore (Zedc Krjowoc) e Buon Demone ("Ayadodatpov). Il primo si 
presenta sotto la forma di un serpente, e ha il suo posto nel magazzino delle 
provviste, da dove esercita, per accrescere le ricchezze del gruppo familiare, una 
vigilante sorveglianza. È sotto la stessa apparenza di un serpente familiare che 
il Buon Demone si vede invocato quotidianamente dai commensali che gli of- 
frono, dopo aver mangiato, una libagione di vino puro, della bevanda simile 
al fuoco e al veleno che solo le potenze più che umane possono inghiottire sen- 
za pericolo. Ma il Buon Demone può anche occupare un posto omologo a 
quello proprio degli altari domestici: durante una festa venuta nella città dal 
mondo contadino, le Antesterie della Beozia, il sesto giorno del mese prosta- 
terio, non si poteva assaggiare il vino nuovo dell’anno se non dopo aver offerto 
un sacrificio al Buon Demone, al principio genetico, transfuga della commensa- 
lità familiare. 


5. Categoria disponibile. 


Il carattere indefinito della nozione di demone e la sua situazione marginale 
nel pensiero religioso della città hanno una contropartita: si tratta della dispo- 
nibilità del termine e di questa classe di potenze a tradurre bisogni nuovi e a 
favorire l'approccio di forme inedite del sentimento religioso. La storia della 
setta pitagorica conferma in questo punto la riflessione che lega intorno al de- 
monico i valori nuovi dell’anima e le ideologie della salvezza individuale. Non è 
certo un caso se l’ambiente sociale che favorisce l’incontro fra l’anima e il de- 
mone si distingue per la sua ambiguità di setta e di città riformata: a un tempo 
gruppo religioso, che si allontana dal mondo per assicurare la salvezza dei suoi 
membri, e confraternita a vocazione politica rispondente alla crisi aperta della 
città nel vi secolo. . 

Dai poemi omerici al pensiero platonico, si opera un capovolgimento di 
prospettiva riguardo a quello che costituisce il «se stesso » dell’uomo, il suo io. 
Si prendano, ad esempio, i versi dell’undicesimo canto dell’Odissea relativi a 
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Eracle: malgrado le apparenze, l’eroe non è nell’Ade; solo lasua ombra (£tdwAov) 
vi vegeta, mentre egli stesso (aùtéc) si trova sull’Olimpo, perché il suo cor- 
po vi ha trovato accoglienza [Odissea, XI, 602]. Alcuni secoli pit tardi, Platone 
afferma nelle Leggi [959b]: «Ciò che dà a ciascuno di noi la sua individualità 
non è altro se non l’anima». In Omero, è il corpo (cdua) che definisce l'essere 
di Eracle, mentre, in Platone, l’io di Socrate è la sua anima, la sua yvyf, di 
cui il corpo non è ormai che la veste. Tra i due testimoni, il misticismo inven- 
ta l’essere spirituale interiore all'uomo, o l’anima-demone. E questo sorgere del- 
l’io spirituale, di un principio divino per una parte interiore all’essere umano, 
s’iscrive in una storia in cui i valori dell’anima e del corpo si sono trasformati 
solidalmente. 


6.  L’tio tra il corpo e l’anima. 


Da lunga data, almeno da quando l’antropologia ingloba l’epopea omerica, 
si è riconosciuto che l’uomo greco arcaico non conosceva il corpo nella sua for- 
ma unitaria. Il corpo dell’uomo vivo appare frazionato in una pluralità di orga- 
ni che sono nello stesso tempo funzioni psicologiche: cuore, diaframma, dvyég, 
vob, ecc.; come se il corpo animato si disperdesse attraverso una serie di im- 
pulsi e di attività frammentate e anarchiche. Tuttavia, vi è un ambito in cui 
il corpo omerico realizza la sua unità: in quanto corpo inanimato, ridotto al- 
lo stato cadaverico, il corpo diviene oggetto per mezzo delle pratiche funebri 
che lo avviano nella sua integrità alla cremazione o alla inumazione. La yvyh, 
essa stessa, non è che l’ombra o il doppio del corpo unificato dalla morte, è 
un fumo inconsistente, un fantasma senza forza. Per Eracle, l’io, o piuttosto 
il sé, non può essere che il suo corpo di eroe dato alla fiamma del rogo, nel 
momento stesso in cui s’annullano le forze e le tensioni che gli davano vita 
attraversandolo. 

Perché l’anima, la puyf, divenga a sua volta il sé dell’individuo, e l’abbozzo 
di un io vivente, bisognerà che essa cessi di apparire come il puro fantasma 
del corpo, che si separi prendendo le distanze da questo corpo immobile e ir- 
rigidito nella morte, e più ancora bisognerà che l’anima si definisca in opposi- 
zione al corpo-cadavere. Ma nello stesso tempo, nel suo nuovo divenire di for- 
za spirituale, l’anima conserverà, della sua relazione con il doppio corporale, 
un orientamento verso la realtà e verso l’obiettività. Questo capovolgimento 
di valore però non è tale da impedire di trovare alcuni dei suoi presupposti nella 
tradizione di natura epica. Si è potuto cosi suggerire che due significati della 
parola dvyi ne abbiano prefigurato la fortuna ulteriore: quello di ‘forza, prin- 
cipio vitale’ e quello di ‘soffio’. A partire dal primo, l’anima prenderà nel vi 
secolo il senso di anima immortale, la cui prima attestazione è data da Seno- 
fane di Colofone, nel frammento dove prende in giro Pitagora, riconoscendo 
nei gemiti di un cane bastonato la voce di un’anima una volta incarnata nel 
corpo di un uomo che era stato suo amico. 
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». Anima individuale e soffio respiratorio. 


In molti episodi della sua vita, Pitagora è messo in relazione con individui 
che hanno un interesse in qualche modo professionale per la speculazione 
sull’anima, come Abari lo Scita, Aristea di Proconneso e Ermotimo di Cla- 
zomene. Tutti questi personaggi hanno in comune degli strani poteri, il più 
singolare dei quali è di far uscire l’anima dal loro corpo e di farvela rientrare 
di nuovo. La loro anima si può dunque allontanare per il tempo che desiderano, 
essendo la volontà a fissare la durata dell’estasi. Mentre nella possessione l’a- 
nima è rapita e per cosf dire sottratta, in queste vere esperienze estatiche è l’ani- 
ma che conduce il gioco sfuggendo a quello che non è ormai più che un con- 
tenitore, e presto sarà una prigione di cui vorrà forzare le porte. Pitagora, come 
i suoi contemporanei, dispone dello stesso potere, al termine di un’ascesi senza 
la quale tutta questa tradizione di specialisti dell'anima non avrebbe lasciato 
traccia cost profonda nella storia della puy. Il Fedone testimonia quest’atti- 
vità ascetica, ricordando il suo debito verso una vecchia tradizione, secondo 
la quale purificarsi è «adoperarsi in ogni modo di tenere separata l’anima dal 
corpo, e abituarla a raccogliersi e a racchiudersi in se medesima fuori da ogni 
elemento corporeo, e a restarsene, per quanto è possibile, anche nella vita pre- 
sente, come nella futura, tutta solitaria in se stessa, intesa a questa sua libera- 
zione dal corpo come da catene » [6'7c-d]. Le tecniche del corpo sembrano avere 
svolto qui un ruolo determinante; almeno ne abbiamo la prova per il filosofo 
di Samo, venuto in Magna Grecia per riformare la città. Empedocle parla di 
Pitagora come di un uomo dal sapere prodigioso, che acquistò una grandissima 
ricchezza di «diaframma-pensiero», e divenne capace di atti sapienti di ogni 
specie. Infatti quando Pitagora tendeva tutte le parti del suo « diaframma-pen- 
siero», poteva facilmente contemplare ogni parte della realtà, come pure ogni 
parte di dieci e di venti vite umane. L'espressione «tendere il proprio diafram- 
ma», che significa anche «tendere il proprio pensiero », allude verosimilmente 
a una tecnica di tipo yoga, che permette di controllare il soffio respiratorio, e 
di fare del diaframma il punto nodale in cui tutte le forze di natura psichica 
confluiscono e vengono a concentrarsi. Si tratta di recuperare le forze diffuse 
della buy, che è la parte divina nell'uomo, di fissarla in un punto fisiologico 
del corpo — un corpo che non è in questo caso, in nessun momento, il supporto 
dell'io —, e di separarla poi dal corpo attraverso uno sforzo di concentrazione. 
Il trattato ippocratico Della dieta precisa il meccanismo della concentrazione 
insistendo su quello della dispersione. L’anima, quando è al servizio del corpo 
sveglio, si divide fra molte occupazioni: essa non è a tu per tu con se stessa 
ma dà una certa parte della sua attività a ciascuna funzione del corpo; quando 
il corpo si riposa, l’anima si desta allora alla conoscenza: vede, sente, cammi- 
na, tocca, si ricorda, compie nel piccolo spazio in cui è durante il sonno tutte 
le funzioni dell’anima e del corpo. C'è dunque come una pluralità di anime 
funzionali, che sono tanto più disperse in quanto i loro legami si confondono 
con elementi fisiologici, come le vene, le arterie e i tendini, che formano il re- 
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ticolo che permette alla forza vitale di comunicare con tale o talaltra parte del 
corpo per esercitarvi le sue funzioni. In un certo modo, l’anima, come doppio 
spirituale dell’uomo, non può esistere che diventando la somma spirituale della 
pluralità delle anime somatiche. E quello che sembra a volte compiersi nel 
sonno del corpo per vie misteriose e incontrollabili, una serie di persone sa 
realizzarlo con un’azione volontaria e per mezzo di tecniche diverse. 

Si è voluto spiegare l’incontro di quei contemporanei di Pitagora sviluppan- 
do la tesi che l’apertura della Grecia alla colonizzazione del Mar Nero aveva 
deciso la sorte della yuy greca, legandola allo sciamanismo venuto dal pae- 
se degli Sciti. Ma si può obiettare che, se le tecniche del corpo adoperate nei 
fenomeni di catalessi sembrano essere state una disciplina assai estranea al mon- 
do greco tradizionale, la riflessione sull’anima, come la crisi della temporalità 
che le è connessa, è intelligibile solo attraverso la storia interna della società 
greca, le crisi agrarie e i disordini sociali del vi secolo. In altri termini, lo « scia- 
manismo greco» è più un problema di struttura della società greca che un 
aspetto della storia della colonizzazione. 


8.  Allenarsi a morire, ovvero come diventare un buon demone. 


L'esperienza pitagorica domina tutta questa nuova riflessione orientandola 
vigorosamente nella direzione di un «esercizio di morte», per cui l’anima è le- 
gata al corpo per scontare certe colpe ed è seppellita nell’involucro corporale 
come in una tomba, di cui deve cercare di liberarsi spezzando le catene di 
questa sua prigione, al fine di sviluppare, come nell’itinerario seguito da Pita- 
gora, la memoria che permette di contemplare facilmente ogni parte della realtà 
di una serie innumerevole di vite umane, in modo da raggiungere in tale mo- 
do, al termine delle metensomatosi, il potere di sentire l'armonia delle sfere, 
questa musica del numero che regge l’ordine del mondo. Questa purificazione 
dell’anima, il pitagorismo l’ha chiamata grAocogta, e le ha assegnato il compito 
di ispirare un genere di vita il cui obiettivo è la felicità, o, più precisamente, 
l’eddaruovia, cioè la via al buon demone, quella che incontrano gli uomini 
quando hanno un’anima volta verso il bene. 

E infatti la nozione di demone, più che quella di dio o di eroe, che serve 
a formulare quest’elemento divino, una volta che l’anima è liberata dal corpo. 
Vi sono molte ragioni per spiegare questa scelta. Anzitutto Jatpcov, nella sua 
polivalenza, è principio di elezione per taluni individui eccezionali; per esem- 
pio, nel rapporto che mantiene con la funzione regale secondo Esiodo, il cui 
mito delle razze racconta la metamorfosi degli uomini dell'Età dell’oro, dei 
Reali, in demoni benevoli, sparsi sulla Terra e incaricati tanto di accrescere le 
ricchezze quanto di vegliare sul rispetto della giustizia. Nel $aiuwy c’è come 
un principio aristocratico e individuale. 

poi nel pensiero tragico, che veicola tanti arcaismi, che appare una secon- 
da ragione: è il datuwy che personalizza a metà la famiglia medesima, espri- 
mendo l’unità di uno stesso essere attraverso le generazioni. È il demone dei 
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Plistenidi, dai pesanti artigli, quello che non cessa di pesare sull’Orestiade. Ma, nel 
prolungamento di queste due ragioni, la fortuna del demone di Pitagora ha senza 
dubbio largamente contribuito a rafforzare la confusione fra l’anima e il demonico. 


9. Pitagora, demone lunare. 


Agli occhi dei discepoli, Pitagora passava per un personaggio di natura più 
che umana: ora per una incarnazione dell’Apollo Iperboreo, ora per un uomo 
divino. E molte indicazioni fornite da quell’antico documento noto, dopo De- 
latte, come Catechismo degli acusmatici precisano che quest'uomo era un buon 
demone; ‘o ancora, che questo buon demone, pieno d’amore per gli uomini, 
era uno di quelli che abitavano la Luna. Venuto di conseguenza da quest'altra 
terra chiamata dai pitagorici «Isole dei Beati», Pitagora è un essere demonico, 
che mostra agli uomini un genere di vita il cui scopo è di riconoscere in sé 
una parte demonica e di svilupparla fino al momento in cui essa conquista la 
sua autonomia, e secondo il quale colui che possiede un demone in sé diviene 
egli stesso un essere demonico, sull’esempio di Pitagora. Questo passaggio da 
avere a essere concerne direttamente la storia della persona. Perciò bisogna 
esporne nei dettagli le circostanze. 

La nostra categoria della persona integra nella sua natura complessa un 
gran numero di elementi: l’io sociale, l'originalità, il concetto di continuità 
personale e quello di essere sorgente di atti, ecc. Il pensiero greco ne offre solo 
degli abbozzi, continuamente compromessi, spesso minacciati. Cosf, dal prin- 
cipio individuale trae origine la rappresentazione di un demone che, compagno 
distinto dell’individuo, cammina al suo fianco e lo spinge ora ad agir bene, ora 
a commettere qualche colpa; il demone può anche prendere la figura del ven- 
dicatore, di uno spirito di possessione che turba la sua vittima suscitando in 
essa desideri, pulsioni di morte e distruzione, fantasie insensate. In questo 
caso, il demone « personale » invade la sfera dell’io, investe l’individuo colpe- 
vole e lo possiede interamente, facendo scomparire le frontiere stesse di un 
soggetto. Al contrario, la stessa potenza, prendendo la forma di buon demone, 
come nel caso di Pitagora, può incitare l’individuo che ne riceve la compagnia 
ad esercitarsi a morire, il che si riduce a fargli raccogliere in lui stesso il demo- 
nico, a costituirlo in anima sciolta dalle catene del corpo e a permettergli cosi 
di fare fondere in un sé, chiamato demone, quello che viene dal suo essere 
interiore e quello che proviene dal suo compagno demonico. Cosf si scoprono 
i limiti del processo d’individualizzazione avviato in questa storia. Né que- 
st’anima, né questo demone, proprio nella misura in cui sono divini, possono 
esprimere la singolarità dei soggetti umani. Essi sono votati a oltrepassare l’in- 
dividuale: anche il demonico resta fondamentalmente, per il pensiero greco, 
una specie del divino indeterminato e largamente diffuso. Cosf, per Aristotele, 
la natura non è divina, è demonica, e il demone, che sembra a volte definire 
ai nostri occhi il soggetto nella sua dimensione di womo interiore, s'apparenta 
sempre alla potenza di vita, misteriosa, che anima tutta la natura. 
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10. Da «avere» a «essere», le traversie della persona. 


Il cammino da avere a essere non deve solo la sua importanza al tracciato 
che esso apre nella storia del principio psichico e della categoria dell’io. La 
figura demonica di Pitagora, in cui si compie questo itinerario esemplare, de- 
limita il punto in cui la categoria di SaiLwy, sollecitata dal pensiero filosofico, 
riceve dei valori nuovi, inseparabili dal nuovo quadro di pensiero che li for- 
mula. Nelle sue opere sulla filosofia pitagorica, Aristotele racconta che gli am- 
bienti pitagorici mantenevano nel più grande segreto la dottrina affermando 
che, tra gli esseri ragionevoli, ci sono l’uomo, il dio, e, in terzo luogo, la specie 
di tipo Pitagora. Né dio, né uomo, Pitagora apparteneva dunque ad una terza 
specie, la cui identificazione è tanto più facile in quanto, se Pitagora non è 
mai qualificato eroe, passa in compenso per essere un demone, la cui bene- 
volenza verso gli uomini non è senza rapporto con la sua origine ultraterrestre. 
Attraverso le credenze e le definizioni che sono di uso corrente nella setta e 
tra i fedeli di Pitagora, si compie una classificazione dei viventi ragionevoli 
che dispone in un ordine verticale gli uomini, i demoni e gli dèi, e che accorda 
alla specie demonica una posizione intermedia, a mezza strada fra i mortali e 
gli immortali, da una parte, e, dall’altra, fra la terra e l'Olimpo degli astri. 
Questa categoria della mediazione applicata al demone si enuncia tanto più 
facilmente in questo ambiente di filosofi, in quanto parallelamente vi si formano 
delle teorie della proporzione e dell’armonia, nelle quali l’analogia o la propor- 
zione sono dette medietà, mentre il termine medio della proporzione porta il 
nome tecnico di medio (uécog). Cosi, per il pitagorico Filolao, è il péoog il 
punto di partenza dell'armonia. La mediazione è allora un concetto operatore 
della razionalità nuova. E se si fa ritorno al sistema religioso sull’orizzonte del 
quale si presenta il pensiero pitagorico, si può constatare che gli eroi, cosi net- 
tamente distinti dalle potenze divine, non svolgono in nessun momento il ruo- 
lo di intermediari e che solo le esigenze nuove del pensiero filosofico, ponendo 
il problema di una mediazione fra il divino e l’umano, hanno condotto a distin- 
guere un piano intermedio, riservato alla nozione più aperta di daipcov. 


11. Medziazione. 


Con molta probabilità è dall’eredità pitagorica che il Simposio di Platone 
trae la definizione messa in bocca a Diotima per rivelarne più sicuramen- 
te la fonte d’ispirazione. «Ogni essere demonico sta in mezzo fra il dio e il mor- 
tale»; esso svolge la funzione «di interpretare e di trasmettere agli dèi qualun- 
que cosa degli uomini, e agli uomini qualunque cosa degli dèi; e di quelli cioè 
reca le preghiere ei sacrifici, di questi invece i voleri e i premi per i sacrifici. 
In mezzo fra i due, colma l’intervallo sicché il tutto risulti seco stesso unito. 
Attraverso di lui passa tutta la mantica, e l’arte sacerdotale concernente i sa- 
crifici, le iniziazioni e gli incantesimi e ogni specie di divinazione e di magia. 


Demoni 568 


Gli dèi non si mischiano con l’uomo, ma per mezzo di Amore è loro possibile 
ogni comunione e colloquio con gli uomini, in veglia o in sonno» [202e-203a]. 
Con questa formula Platone trovò il modo di integrare nel suo sistema le rela- 
zioni tradizionali fra i demoni e la divinazione, ed i valori solidali di questo ti- 
po di uomo divino con il quale il suo filosofo come tipo di uomo ambiva a riva- 
leggiare nella città nuova, dalla Repubblica fino alle Leggi. 


12. Lospazio eil tempo. 


All’interno della tradizione pitagorica, tutta una serie di racconti vengono 
a confermare lo status intermedio della specie demonica, iscrivendolo in un 
quadro spaziale e temporale che partecipa del mondo degli dèi quanto di quel- 
lo degli uomini. Queste speculazioni sembrano avere occupato Aristotele nelle 
sue opere giovanili, ed anche l’Antica Accademia. Si tratta dei viventi delle re- 
gioni superiori, che risiedono nella sfera della Luna, dove sono nati. Dotati di 
ragione, eterei, presentano delle strane particolarità: non mangiano e non be- 
vono e la loro sola attività è di ordine visivo e contemplativo. La loro durata 
sembra calcolata su quella delle ninfe o degli esseri «dalla lunga vita»: né effi- 
meri né immortali, vivono pressappoco tremila anni. La loro alimentazione, 
ugualmente, è insolita: non si nutrono alla maniera dei mortali, a loro bastano 
gli odori, o la rugiada, o i raggi del sole. Quanto alle loro occupazioni, si può 
congetturare che lo sviluppo esclusivo dei due sensi della vista e dell’udito li 
qualificassero in modo tutto particolare, come i demoni lunari di Plutarco, per 
contemplare il movimento degli astri e sentire l’armonia celeste. Più che l’aria 
o l’etere, la Luna, che i pitagorici pensavano come una Terra diversa da quella 
degli uomini, ha contribuito a spazializzare lo status intermedio della specie 
demonica. E Pimmagine del mondo che ne deriva è quella di un cosmo di cui 
ogni piano è occupato da una specie particolare di viventi, ma secondo una ge- 
rarchia che conferisce allo spettacolo del mondo la perfezione di un ordine 
perfettamente intelligibile. Il principio non ne sarà rimesso in causa, da Porfi- 
rio a Psello, malgrado le differenze sottili introdotte dai neoplatonici, che ri- 
partiscono i demoni combinando la natura della loro sfera e quella della loro 
sostanza. È del resto su questo modello che s’imporrà, attraverso l’opera di 
Tommaso d’Aquino, un sistema del mondo in cui le gerarchie, angeliche questa 
volta e non più demoniche, saranno distribuite secondo l’ottenebramento pro- 
gressivo dell’illuminazione intellettuale. Come ha sottolineato Gilson, fra la 
pura attualità di Dio e la conoscenza razionale fondata sul sensibile che carat- 
terizza l’uomo, gli angeli introducono un'infinità di gradi intermedi, lungo i 
quali si degradano parallelamente un’azione dell'intelletto sempre meno sem- 
plice e un essere la cui attualità si fa sempre meno pura. 

Ma questa funzione degli angeli nel sistema tomistico, che sembra trasporre 
quella dei demoni nel pensiero greco dall’ Antica Accademia e forse dai pita- 
gorici, non può nascondere le differenze che separano profondamente il mondo 
cristiano dal pensiero greco, per quanto concerne il problema del demonico. 
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13. «Cadute» per spirito di malizia. 


Il sistema del trattato Dei principî, scritto da Origene fra gli anni 220 e 231, 
ordina l’universo a partire da un Dio creatore e provvidente, che concepisce 
per ogni creatura una materia suscettibile di ricevere tutte le «qualità», e di 
trasformarsi dal più spesso al più sottile, in modo da sviluppare lo spettro 
completo delle forme della corporeità, convenienti ai gradi di caduta propri di 
ciascuna delle creature, più o meno allontanatesi da Dio. Per Origene, le dif- 
ferenti «cadute», che sono anteriori alla presente organizzazione del mondo, 
giustificano la distribuzione dei diversi ordini di creature, la cui gerarchia co- 
manda l'orientamento dello spazio: corpi degli angeli, corpi degli uomini, corpi 
dei demoni e forse, in fondo alla scala, corpi di animali. Evidentemente, se il 
modello spaziale di Origene si sviluppa secondo la stessa verticalità che s’in- 
contra in taluni sistemi neoplatonici, l'accento è ormai posto sulla caduta, una 
caduta di cui i demoni sono a un tempo i testimoni irrefutabili, e, in un certo 
senso, le prime vittime. I corpi dei demoni sono ancora più pesanti di quelli 
degli uomini; altro destino non hanno che quello di essere decaduti: potenze 
avverse, che Origene chiama «governatori del mondo delle tenebre», «spiriti 
di perversità», «demoni immondi», hanno ricevuto in retaggio questi gradi 
nella malizia secondo i loro progressi nel misfatto. 


14. Ibridi, anziché mediatori. 


Dalla Genesi [3, 6] al Libro di Enoch [6, 9], il sorgere di uno spirito di mali- 
zia si rivela sulla traiettoria di una caduta. In una versione del Diluvio, la Ge- 
nesi racconta come Élohim — e non Yahwéh -, irritato dalla corruzione della 
Terra, volle distruggere ogni essere vivente, uomini e bestie. È questo il mito 
dei figli di Élchîm, che s’invaghiscono delle figlie degli uomini, e generano dei 
figli ibridi, da cui nasceranno gli spiriti di perversità e le potenze avverse. Il 
desiderio sessuale, la seduzione dei corpi sono i motivi che tutta una tradizio- 
ne giudaico-cristiana sviluppa: appena i figli di Élohim insegnano alle figlie 
degli uomini l’arte dell’abbellimento, soccombono al desiderio, e, in contrac- 
cambio, cedono alle donne i mezzi della seduzione; e ancora, appena le figlie 
degli uomini prendono l’aspetto di vacche che pascolano, gli angeli discendono, 
sotto forma di stelle, si trasformano in tori e generano quindi elefanti, cammelli 
e asini; infine, in una terza versione, dalla stessa unione nascono i Giganti, 
chiamati ancora «quelli che sono caduti», esseri gonfi d’orgoglio e di tracotanza, 
la cui colpa essenziale è di avere una natura ibrida. Come ha notato Cassin 
[1975], dopo l’unione esogama dei figli di Dio con le figlie degli uomini, i figli 
non assomigliano più al loro padre né alla loro madre, perché si dice che questi 
angeli possono anche introdursi nelle alcove, insinuarsi tra le coppie, e generare 
un essere che non assomiglia più ai suoi genitori. 

Potenze decadute, i demoni giudaico-cristiani sono votati a far decadere, 
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e questa appartenenza inespiabile al male e alla malizia li differenzia radical- 
mente da tutta la tradizione greca del demone inseparabile dal principio spi- 
rituale; ché anche se, nella tradizione greca, il demone di ognuno di noi è sdop- 
piato, i doni funesti del demone malefico non l’apparentano mai a un principio 
del male che implicherebbe un dualismo di tipo manicheo. C'è infatti, in un 
certo pensiero greco, almeno dal Iv secolo a. C., una distinzione fra buoni e 
cattivi demoni, perfino nella concezione del compagno dell’anima; come ci 
sono due Spiriti secondo il Manuale di disciplina, trovato fra i manoscritti del 
Mar Morto, due demoni sono attribuiti ad ogni uomo; ma le loro voci sono per 
cosî dire confuse, senza che si sappia sempre nettamente distinguere l’ispira- 
zione che viene da uno da quella che viene dall’altro. Ma perfino nello smarri- 
mento passeggero di un cattivo demone che incita al vizio o all’empietà, la 
funzione mediatrice del demonico non è mai rimessa in causa dal pensiero 
greco. La potenza demonica di Eros è per Platone ciò che congiunge le due 
nature dell’uomo, ciò che lo porta dall’esperienza terrestre verso il divino tra- 
scendente, e anche ciò che lo attira dalla parte delle bestie e del desiderio ani- 
male. 


15. Demoniaco e fantasia. 


In linea di massima, al modello greco della mediazione assicurata dal de- 
mone tra la sfera dell'umano e quella del divino, il cristianesimo sostituisce, 
fin dall’inizio, un sistema in cui non solo i demoni sono privati dello status di 
intermediari, ma in cui la funzione di mediazione è essa stessa decaduta dai 
suoi privilegi. Il solo mediatore autentico, nel cristianesimo, almeno in una 
parte della sua storia, è il Cristo incarnato e salvatore, ben al di là degli inviati, 
messaggeri e angeli diversi, che il più delle volte sono ridotti a ruoli di compar- 
se più o meno attive. Un nuovo impero si apre però davanti al demonico, di- 
venuto lo Spirito di malizia: esso comincia tra il desiderio e l’immaginario, 
nel cerchio che sarà quello delle possessioni e che per il momento è solo quello 
degli incitamenti e delle alterazioni. Ingannatore e tentatore, il demone, sotto 
la maschera del diavolo, si riconosce per le sue seduzioni e per il potere di agire 
sugli spiriti per la via delle apparenze. Il « Maligno» minaccia il mondo e gli 
uomini attraverso gli esseri più fragili: le donne, i melanconici, gli insensati. 
Senza cambiar nulla all'ordine delle cose esteriori, esso sconvolge tutto grazie 
a un’azione che si insinua — come ha osservato Foucault [1968] — fra il mondo 
e l’uomo, lungo la superficie della fantasia e dei sensi, là dove la natura si tra- 
sforma in immagini. Lo Spirito di malizia sceglie di operare sulla più materiale 
delle facoltà dell’anima, là dove, attraverso i nervi e gli umori, avviene in ogni 
momento il passaggio dal corpo all’anima e dall’anima al corpo. La sua sfera 
è l'immaginario, ma un immaginario che costruisce e sommerge il reale, e in 
cui il sapere medico del x1v secolo smaschera senza farsi trarre in inganno il 
demoniaco in sé. [M. D.]. 
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Nel ripercorrere lo sviluppo dei miti (cfr. mito/rito), delle origini e della religione 
dell’antica Grecia, si nota che i demoni erano considerati, dopo gli dèi e gli eroi, delle 
potenze senza una precisa individualità la cui unica espressione era la maschera, il 
polimorfismo, L’indeterminatezza del demone è visibile nella figura del Buon Demone 
protettore della famiglia arcaica, che ha trasferito i vari tipi di rito delle età mitiche 
e propri delle società agricole nelle città. Nella dicotomia soma/psiche il secondo ter- 
mine tende a trovare una sua autonomia, non apparendo più come un fantasma del di- 
vino. La nozione di demone identifica questa capacità dell'anima di staccarsi volonta- 
riamente dal corpo, ma gradualmente tale aspetto della persona finisce con il costi- 
tuire un tutt'uno con l’individuo che si sottrae al suo essere normale per divenire di 
una specie diversa. La mediazione rappresenta l’attività peculiare del demone e del- 
l’uomo-demone che riempie lo spazio tra gli dèi e i mortali e si manifesta con la divi- 
nazione, con la. magia e con gli incantesimi, con i sogni (cfr. sonno/sogno, sogno/vi- 
sione), partecipando della natura divina e umana contemporaneamente. Questo senso 
della qualità demonica viene trasfigurato dal cristianesimo collegato con il sistema del 
peccato. Lo spazio del mondo viene ordinato in maniera decrescente a partire da Dio. 
Il demone, che poteva spingere al bene e al male per i Greci, si sdoppia nelle sue qualità 
e identifica il nuovo manicheismo religioso, portando ad angeli e demoni, a bene e male. 
La funzione mediatrice viene esclusa e i demoni, il Maligno, si identificano nel diavo- 
lo, nelle pulsioni del desiderio, nella tentazione del fantastico e della immaginazio- 
ne e, soprattutto, dei sensi. 


Divinazione 


Nelle nostre società la sola parola ‘divinazione’ evoca, al pari dell’astro- 
logia, l’idea di un sapere falso e ripudiato dalla ragione, in cui si mescolano 
resti del discorso scientifico e speculazioni esoteriche. Ma l’importanza stessa 
del fenomeno sociologico per cui nelle società «post-industriali» si verifica 
un continuo incremento della domanda di astrologia invita a chiedersi se l’an- 
tica problematica convogliata dal senso comune nella parola ‘divinazione’ non 
sia oggi un ostacolo alla formulazione dei problemi designati o occultati da 
ciò che per convenzione si chiama «mantica». In un certo modo, l’eredità 
greco-romana ci porta a vedere la divinazione solo dal punto di vista del- 
la ragione illuminata, quella dei medici o dei sofisti dell’Atene di Pericle, 
quale fu confermata dal xvi secolo che assegnò all’errore e all’infanzia del- 
l'umanità lo sviluppo mostruoso di scienze volte verso le sorti, l'anatomia di 
un fegato o la mancanza di appetito di un pollo, senza di che nulla di quanto 
hanno deciso gli dèi può essere conosciuto. Per lo stesso etnocentrismo ab- 
biamo misconosciuto per tanto tempo i sistemi che ubbidiscono a una razio- 
nalità diversa dalla nostra, e cosi pure abbiamo adottato come altrettanti con- 
cetti immediati le categorie pervenuteci dal mondo greco-romano attraverso 
la nostra storia, a partire dal Rinascimento in poi. 

Vi sono certamente nelle società arcaiche numerosi tentativi per conoscere 
ogni evenienza incerta o rischiosa, che non sono da confondere con una se- 
dicente capacità di predire l’avvenire. Ma l’importanza dei fenomeni intel- 
lettuali e sociologici che la divinazione comporta dipende dal fatto che essi 
mettono in evidenza modelli dell’azione umana e tipi di conoscenza più o meno 
complessi, la cui configurazione può tanto nascondere la massima razionalità 
di una società quanto metterne in evidenza, per contrasto, le deviazioni e le 
forme sottili. Tre esempi: la Mesopotamia, la Grecia, Roma, bastano a porre 
il duplice problema del tipo di sapere messo in opera nella divinazione e delle 
sue articolazioni con le modalità del potere. 


I. L'antica Mesopotamia. 


Se la natura della nostra documentazione non permette di seguire con pre- 
cisione l'evoluzione dei rapporti tra la scienza divinatoria e il potere nell’an- 
tica Mesopotamia, gli eventuali conflitti, l'influenza — certamente grande — del- 
l’indovino sui processi decisionali, la sua situazione particolare fra gli alti 
funzionari, in compenso la documentazione mesopotamica fornisce, per l’am- 
piezza degli scritti teorici — i trattati divinatori — e il loro scaglionarsi nel tem- 
po, un caso esemplare per studiare attraverso quali procedimenti intellettuali 
si forma una «scienza» della previsione e per precisare le articolazioni di que- 
sta scienza con le altre scienze della società, in particolare il diritto e la medi- 
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cina. A questo fa riferimento il magistrale studio di Jean Bottero, Symptémes, 
signes, écritures [1974], che bisognerebbe citare qui di continuo. 


1.1. I fondamenti teologici e intellettuali della divinazione deduttiva. 


Come il re è il giudice e il padrone del destino dei suoi sudditi, così, a 
un livello infinitamente superiore, gli dèi dei Mesopotamici decidono da so- 
vrani circa il destino degli uomini e degli imperi; e allo stesso modo che il 
re, come testimonia la sua abbondante corrispondenza, fa conoscere la pro- 
pria volontà mediante ordini scritti, cosî gli dèi scrivono i destini che hanno 
fissato per gli uomini; ma l’unica tavoletta a loro misura è l’universo intero. 
Questi i fondamenti teologici inseparabili dalla scienza divinatoria mesopo- 
tamica, che non è se non un’arte, lentamente elaborata, di decifrare la Verità 
del messaggio divino, iscritto nell’universo e in tutte le sue parti, universo 
classificato, codificato, diventato cosi una gigantesca collezione di presagi. 

Parlare di una scrittura degli dèi non è una metafora. I Babilonesi stessi 
concepiscono la divinazione secondo questo modello: la disposizione degli astri 
è chiamata «scrittura del cielo»; uno dei nomi. più usati del presagio è #6rt, 
di fatto in ultima analisi «messaggio» scritto, l'ordine redatto dagli dèi per 
segnare la sorte dell'interessato; le preghiere che accompagnano la divina- 
zione supplicano il dio Sama$ «di iscrivere l'oracolo e di porre la sentenza 
divinatoria nelle viscere del montone»; e accade che un presagio non sia nien- 
te altro che un vero carattere di scrittura, tracciato sulla fronte di un uomo 
o sul fegato di un animale. Ma i Mesopotamici non fanno qui che spiegare 
coscientemente una caratteristica essenziale del loro sistema divinatorio. Il fat- 
to che essi immaginino che i loro dèi possano comunicare agli uomini le loro 
volontà iscrivendole nell’universo — anziché esprimerle attraverso la parola pro- 
fetica, come fanno di buon grado gli dèi dei popoli vicini — dipende dalla 
natura stessa della scrittura mesopotamica, e dall'uso che ne viene fatto. 

Questa scrittura è, in origine, pittografica; sistema semplice in apparenza, 
poiché il disegno di una cosa designa quella cosa; ma che implica in effetti 
tutto un gioco di complesse associazioni, una specie di ginnastica intellettuale, 
per legare il significato al significante: il disegno di un piede significa non solo 
‘piede’, ma anche ‘camminare’, ‘andare’, ‘portare via’; unito a quello dell’oc- 
chio, il segno dell’acqua significa ‘lacrime’, a quello del cielo, significa ‘piog- 
gia’. A questa «scrittura di cose», i Mesopotamici erano cosi legati che non 
l’abbandonarono del tutto neppure dopo che ebbero inventato la scrittura sil- 
labica, infinitamente più economica. Ora, la scrittura pittografica tesse «tra 
le cose una quantità di rapporti più o meno imprevedibili o sottili: essa abi- 
tua lo spirito a vedere e a percepire quei legami segreti esistenti tra loro»; 
come sottolinea Bottero [1974, p. 157], «tutto il principio fondamentale della 
divinazione deduttiva sta in questo: anch'essa vede le cose (l'oracolo) attraverso 
altre cose (il presagio)». 
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1.2. Genesi di una semiologia generalizzata. 


1 trattati di divinazione babilonesi sono tutti costruiti sullo stesso model- 
lo, che è anche quello dei «codici» giuridici e dei trattati di medicina: essi 
formano una serie di proposizioni composte di una protasi, introdotta da «se), 
«supponendo che», di solito al presente o al passato, che costituisce il «pre- 
sagio», seguita da un’apodosi, di solito al futuro, che è l’«oracolo». Così, in 
un trattato di extispicina: « Se la cistifellea è fine come un ago — un prigionie- 
ro evaderà». i 

Tuttavia, in un piccolo numero di casi — sono quelli che vengono chiamati 
gli «oracoli storici» — l’apodosi è al passato: se il fegato è in tale stato, «è il 
presagio degli Apisalii, che Naràm-Sin [re dal 2260 al 2223] per mezzo di 
trincee fece prigionieri». O ancora, su un fegato (modellino di argilla) di Mari: 
«Quando il mio paese si è rivoltato contro Ibbi-Sin (2027-2003), [è] cosî [che] 
questo [il fegato] si trovava disposto». 

Come si sono formati questi trattati che, dal secondo quarto del 1 mil- 
lennio, troviamo in uno stato di elaborazione cosi avanzata che si deve per 
forza vedere in essi il prodotto di una lunga tradizione anteriore e scomparsa? 
Quale osservazione sperimentale o quale tipo di ragionamento logico permette 
di associare tale apodosi (oracolo) a tale protasi (presagio)? Quale sistema tas- 
sonomico ha permesso di allineare interminabili protasi a proposito dello stesso 
oggetto (cosf, in un trattato di fisiognomia, a proposito di una «macchia» o 
«segno», si passa in rassegna la lista completa delle parti del corpo in cui può 
trovarsi, con delle apodosi corrispondenti)? Queste domande paiono essere stret- 
tamente collegate. 

Se si constata che quasi tutti gli «oracoli storici» concernono fatti effetti 
vamente attestati per il periodo anteriore ai trattati in cui si trovano raccolti, 
si può avanzare l’ipotesi che questi oracoli abbiano costituito una sorta di proces- 
so verbale, accuratamente tramandato, di una coincidenza fra tale presagio 
osservato (per esempio lo stato di un fegato) e l'avvenimento successivo; coin- 
cidenza giudicata significativa sia perché ricorrente, sia per il carattere ecce- 
zionale del presagio e/o dell’avvenimento. Gli «oracoli storici» ci permetto- 
no dunque di intravvedere che cosa forse costituf gl’inizi della divinazione 
deduttiva: la constatazione empirica delle coincidenze significanti. 

La struttura stessa dei trattati ci autorizza a fare un passo avanti: è quello 
che si potrebbe chiamare il «genio classificatore» dei Mesopotamici, il loro 
gusto di elencare — messo in atto particolarmente nei dizionari —, la loro pro- 
pensione a catalogare enciclopedicamente le cose dell'universo, che spiega lo 
sviluppo dei trattati, cioè delle liste ordinate di presagi e oracoli riguardanti 
uno stesso oggetto, considerato in tutte le varianti possibili, secondo schemi 
di analisi spesso ricorrenti da un trattato all’altro. Già il carattere sistematico 
di queste liste, di per sé, autorizza a dubitare che tutt? questi presagi siano 
mai stati osservati; ma quando una serie di protasi registra da due a sette ci- 
stifellee per un solo fegato, l'aspetto puramente speculativo della protasi è 
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evidente: è la dinamica stessa del sistema di classificazione che si vede qui 
in atto. Quindi, dato che non può trattarsi di coincidenze veramente osservate, 
st pone il problema della forma di ragionamento, delle leggi semiotiche che 
hanno permesso di collegare presagi e oracoli. Qualche volta la logica del si- 
stema che guida alla lettura di quel pittogramma che è il presagio ci è traspa- 
rente: essa è dell’ordine del simbolo: «Un segno sull’orecchio — denunzia » 
(il segno pittografico «orecchio» significa anche ‘sentire’). Molto spesso, il le- 
game significante/significato ci sfugge, per mancanza senza dubbio di un suf- 
ficiente «contesto etnografico»: la lingua dei simboli non è una lingua uni- 
versale. Ma ciò che è importante sottolineare è come i trattati applichino delle 
vere leggi, o costanti di interpretazione: cosî il lato sinistro è sempre sfavore- 
vole, ma un presagio sfavorevole posto a sinistra diventa favorevole: come in 
algebra, esso «cambia di segno». Tali leggi non sono mai formulate esplici- 
tamente; ma il maneggio continuo dei trattati doveva permettere agli indovini 
di risolvere tutti i casi, anche nuovi, attraverso un duplice processo, di astra- 
zione del senso generale del presagio, e di adattamento al caso particolare di 
chi chiedeva l'oracolo, poiché essi erano imbevuti della logica e delle leggi im- 
plicite all'opera e contenute in questi trattati. 

Come si è visto, i «codici» mesopotamici e i trattati di medicina, rientrando 
nel campo di scienze reputate più laiche e più «razionali», sono strutturati, 
come i trattati divinatori, in serie di «protasi» e di «apodosi». Ma le somiglian- 
ze vanno al di là delle strutture formali; si situano a diversi livelli. Come l’av- 
venire degli indovini, le prognosi dei medici e le sentenze dei giudici sono 
condizionali: il medico fornisce un rimedio, il giudice può dare la grazia, i 
trattati divinatori propongono — a volte insieme al cattivo presagio — la «ricet- 
ta» per scongiurarlo. D'altra parte, tutto induce a credere che l’osservazione 
attenta delle coincidenze significative, attuata agli inizi della divinazione, abbia 
favorito i principî empirici della medicina, abituando gli intelletti «a cercare 
la ragione di numerosi fenomeni, a collegarli gli uni agli altri in serie ricor- 
renti di sintomi e di effetti, a cercarvi costanti e leggi» [Bottero 1974, p. 192]. 
Del resto, le frontiere tra divinazione e medicina sono cosi vaghe che non c’è 
da stupire di trovare in un trattato di medicina un pronostico azzardato e 
in un trattato di divinazione una diagnosi medicalmente pertinente. Più no- 
tevole ancora è l’articolazione della scienza divinatoria con il diritto, o per 
meglio dire con la giurisprudenza. Infatti i trattati babilonesi che noi chiamia- 
mo impropriamente «codici» non sono per nulla delle raccolte di leggi, bensi 
delle raccolte di casi, ordinati in serie secondo schemi tassonomici paragona- 
bili in tutto e per tutto a quelli che regolano i trattati divinatori, e come questi 
destinati a fornire al giudice, anche davanti a un caso nuovo, i mezzi per for- 
mulare una sentenza conforme alle leggi implicite del sistema. Questa iden- 
tità tra la sentenza del giudice — il quale talvolta si sottomette a quel giudizio 
divinatorio che è l’ordalia -- e la risposta dell’indovino è cosi essenziale che 
pervade tutto il vocabolario della divinazione: «L'indovino, ci si dice, avendo 
preso posto davanti a Samas e Adad, sulla cattedra del giudice, pronunzierà 
un giudizio esatto e veridico». Per gli antichi Mesopotamici, la divinazione 
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deduttiva non è invero che una forma di giustizia resa, ed è lo stesso dio, 
Sama$, il Lucido, che invocano sia il giudice sia l’indovino per garantire il 
loro giudizio. sha i | 
Fondata sul postulato teologico secondo il quale gli dèi ordinano agli uo- 
mini la loro volontà in una scrittura decifrabile; strettamente dipendente dal 
sistema pittografico di cui non è, tutto sommato, che una estensione a tutto il 
cosmo; articolata a tutti i livelli alle altre scienze che consideriamo più razionali, 
quali la medicina e la giurisprudenza, a tal punto che in una certa maniera 
si compenetrano; funzionando come questi da scienza autonoma, con propri 
metodi di associazione, propri sistemi di analisi rigorosa, la divinazione meso- 
potamica fornisce l'esempio di un sapere perfettamente ‘omogeneo alla razio- 
nalità dell’insieme di una società. Proiettarvi schemi di interpretazione nati 
dalla nostra particolare cultura, distinguervi «vera scienza »e falsa scienza » 
non ne costituisce senza dubbio l’approccio più pertinente e funzionale. 


2. La Grecia. 


In netto contrasto con le grandi civiltà della scrittura — come la Mesopo- 
tamia e la Cina in cui la divinazione coincide con il sistema simbolico domi- 
nante spiegato dall’immensa rete dei segni scritti e gestito da specialisti «sa- 
pienti», che imperano cosi sull’ordine del mondo — la società greca non con- 
cede alla mantica che uno status discontinuo e una presenza unicamente sparsa. 

Due elementi hanno in gran parte determinato questa situazione: da un 
lato, l'assenza di una classe di sacerdoti, l'inesistenza di un clero in cui l’in- 
dovino, come tipo di uomo, avrebbe potuto trovare le condizioni favorevoli 
al proprio sviluppo. D'altro lato, il fatto che la scrittura non impone il suo 
marchio alla cultura greca prima del Iv secolo a. C.; l’oralità non ha favorito 
la messa a punto di un vasto sistema di segni come ha potuto fare l’attività 
scrittoria del mondo babilonese. 


2.1. Il sapere di Metis, e la verità del Vecchio del Mare. 


Meglio della pluralità delle procedure (le sorti, gli uccelli, Pestasi, il son- 
no, ecc.), la concorrenza tra due figure del sapere mantico permette di defi- 
nire l'orizzonte della divinazione nella Grecia arcaica. Nereo, il Vecchio del 
Mare, è il maggiore dei figli di Flutto, Ponto; non dimentica mai l'equità, 
e non conosce che pensieri giusti e benevoli. Maestro di saggezza di cui la 
tradizione ha conservato i detti, il Vecchio del Mare conosce ogni cosa divi- 
na, il presente e l'avvenire. La sua giustizia non è separabile da procedure di- 
vinatorie di natura ordalica, sia attraverso l’acqua sia attraverso la bilancia. 
Nereo rappresenta una figura della sovranità mitica: il re giusto nel suo aspet- 
to fraterno e benevolo. E il suo sapere mantico, qualunque ne sta la sua ma- 
teria, si enuncia sul modo di una verità indiscutibile, la cui efficacia si fon- 
da sulla visione simultanea del presente, del passato e del futuro. È l’indovino, 
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maestro di verità. A lui non spetta predire un avvenire preformato, ma ha il 
dono della veggenza, che gli permette di collegare il visibile e l’invisibile e 
gli conferisce il privilegio di pronunziare le parole che «realizzano la realtà». 

A questa mantica di valore assertorio che pronunzia delle sentenze defini- 
tive ma sempre in azioni puntuali e in interventi provocati, si contrappone 
la divinazione sotto il segno di Metis. Prima sposa di Zeus, e figlia di Oceano 
e di Teti, Metis, che vuol dire intelligenza pratica, possiede una onniscienza 
che ha la stessa natura della sua capacità di rivestire le forme più diverse. 
I suoi doni di metamorfosi la mettono in grado di spadroneggiare nel campo 
dei possibili e nel dominio dell’aleatorio. Ella dispone di mille figure ingegno- 
se per orientare il divenire mobile nel senso delle sue astuzie. E la sua scienza 
non si esplica mai cosf bene come quando l’ordine costituito è turbato da con- 
flitti, lotte e rivolte, nel momento in cui l’imprevisto e il mutevole sono l’uni- 
ca regola. Tutto un gioco di oracoli si scopre: è la prova in cui si affrontano 
tra loro gli dèi astuti, lo scontro sottile e incerto in cui gli interpellanti debbo- 
no mostrarsi capaci di porre la domanda giusta al momento giusto, di ripetere 
l’oracolo o di accettarlo, persino di volgere in proprio favore la risposta che l’ora- 
colo ha dato a vantaggio dell'avversario. L’indovino appare qui sotto i tratti del 
prudente, del consigliere abile nel dare buoni pareri, perché egli è accorto, sa 
vedere davanti e dietro, ma, sempre, per avere la meglio su uno più forte e ca- 
povolgere le posizioni. 1 


2.2. Dalla mantica alla prudenza, ovvero come la città fa uso dell’oracolo. 


Questi due tipi di sapere si fanno concorrenza nel mondo arcaico dall’epo- 
pea omerica fino alla fine del vi secolo. E non è certo senza significato che agli 
inizi del v secolo, in una società in cui mai gli indovini sono riusciti a costitui- 
re un gruppo sociale autonomo, il modello di mantica che si impone nella 
città democratica sia quello che tende a confondere l’indovino e il politico, 
la scienza mantica e l’intelligenza dell’uomo politico. Già nell’Odissea [XXIV, 
v. 452], l’indovino Aliterse, abile nel conoscere gli uccelli e nel dire ciò che 
vuole il destino [ibid., II, vv. 158-509], è reputato per la sua saggezza e la sua 
capacità di dare buoni pareri, dato che egli vede nello stesso tempo davanti 
e dietro, tanto quanto i re e i consiglieri prudenti e avveduti. Nella città clas- 
sica, in cui tutte le decisioni sono prese in assemblee regolate da un dibattito 
pubblico e contraddittorio, la mantica non è bandita, ma al contrario integrata 
nelle pratiche e nella dottrina politica. La città prepara dei personaggi uffi- 
ciali, chiamati dempot che ricevono l’incarico di porre all’oracolo, in partico- 
lare a quello di Delfi, le domande esposte in forma di alternativa, sulle quali 
l'assemblea ha deciso di soffermarsi. E la collocazione extraterritoriale dei gran- 
di centri oracolari di tipo panellenico è significativa della posizione marginale 
allora assegnata al sapere ispirato e onnisciente di Apollo e dei suoi fedeli ser- 
vitori, a Claro e Didimo o a Delfi. La consultazione dell’oracolo non è che 
un elemento della decisione politica. Ed è l’intelligenza politica a servire da 
modello alla conoscenza divinatoria. Pertanto, in questo contesto, il buon po- 
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litico è il migliore degli indovini; la mantica è l'intelligenza delle situazioni, 
e la divinazione coincide con il fiuto, con l’intuito e l’arte di indovinare del- 
l’uomo politico. Un'altra temporalità si impone. Mentre l’indovino arcaico ave- 
va per compito di decifrare un passato - visto come una parte dell’invisibile 
e come funzione complementare —, di tracciare un avvenire sospeso all’eserci- 
zio della sua parola, nel mondo secolarizzato della città l’uomo di azione, ricco 
dell’esperienza accumulata, provvisto di una vasta memoria, appare a un tem- 
po profondamente ancorato nel presente e tutto teso verso un futuro che ne 
tracci e indirizzi l’azione. Per Tucidide, il migliore indovino non è Delfi né 
Apollo, ma Temistocle che, per la sua intelligenza, eccelle perché, nei pro- 
blemi immediati, mostra l’opinione migliore, grazie alla rapida riflessione, e, 
relativamente all’avvenire, l’idea più giusta sulle prospettive più vaste [Storia 
della guerra del Peloponneso, 1, 138, 3]. Temistocle ha la meglio sui cresmologi, 
nella controversia sul doppio significato dell'oracolo del «muro di legno», an- 
che al termine di un dibattito in cui il parere del capo politico appare agli 
Ateniesi «preferibile» a quello proposto dai suoi avversari. 


3. Roma. 


La divinazione è presente a Roma nel corso di tutta la sua storia: Romolo 
fu il primo augure, e nel 408 gli aruspici proposero di usare il loro potere 
sui fulmini per distruggere Alarico. L'esempio romano permette di studiare 
da vicino, in diacronia, l’evoluzione dei rapporti tra sapere divinatorio e po- 
tere politico, quando l’uno e l’altro cambiano profondamente di natura; si 
possono scegliere due periodi chiave: l’ultimo secolo della repubblica, in cui 
si vede in funzione una divinazione ufficiale interamente controllata dallo Stato 
e messa al suo servizio; e il rv secolo d. C., in cui il conflitto che oppone da 
molto tempo la divinazione al potere entra in una fase acuta e termina con 
la pressoché totale eliminazione della prima. D'altra parte Roma, che ha scel- 
to di affidarsi quasi unicamente a quella forma di divinazione che viene chia- 
mata deduttiva o tecnica, vede funzionare parallelamente, e fin dalle origini 
mitiche, dei procedimenti divinatori — l’auspicazione, la procuratio prodigiorum 
(tecnica per stornare i presagi funesti), l’aruspicina, la consultazione degli Ora- 
coli Sibillini — che differiscono profondamente tanto per la natura delle ope- 
razioni intellettuali messe in atto e del sapere acquisito quanto per lo status 
politico e sociale degli addetti alla divinazione. Ora, uno di questi procedi- 
menti, l’auspicazione, ci è dato come l’unico autenticamente romano, mentre 
l’aruspicina è etrusca; la consultazione dei Libri Sibillini e la procuratio pro- 
digiorum costituiscono una sorta di miscuglio ben riuscito. Studiare queste 
differenze sul piano sincronico, ponendosi, per l'abbondanza delle testimonian- 
ze, ai tempi di Cicerone, potrà gettare un po’ di luce sul modo in cui quello 
che viene chiamato il genio romano si riflette o si rifrange nelle forme di di- 
vinazione che esso sceglie di utilizzare, 
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3.1. I procedimenti e gli operatori. 


Nella auspicazione, un magistrato di alto rango, nel corso di una proce- 
dura rituale stabilita in tutti i particolari, e aiutato dall’augure, pone agli dèi 
una domanda semplice: approvate o no l’azione che stiamo per intraprende- 
re? La risposta — sf o no — è data senza ambiguità dal comportamento (volo 
o canto) di determinati uccelli, in un lasso di tempo definito all’interno di uno 
spazio circoscritto; o ancora, con un procedimento più semplice, il magistrato 
osserva l’appetito dei polli sacri che ogni esercito porta con sé: se essi man- 
giano con appetito, lasciando cadere dal becco qualche chicco, la risposta è 
sf. L’augure, incaricato di annunziare al magistrato il presagio osservato, non 
è in alcun modo un tecnico; la sua carica, prima riservata ai patrizi, poi 
estesa ai plebei, non è ereditaria; nessuna elezione divina lo ha designato. 
Egli appartiene di fatto alla stessa classe politica del magistrato che assiste, 
e la mansione di augure si aggiunge spesso a una magistratura per rialzarne 
il prestigio: Silla, Cicerone, Augusto sono onorati di portare questo titolo, 
che figurerà nell’elenco dei titoli di grandi personaggi fino al Iv secolo. Tutta- 
via l’auspicazione stessa è di pertinenza del magistrato, ed è obbligatoria pri- 
ma di ogni impresa importante: riunione di comizi, spedizione militare, ecc. 
La domanda posta è dunque qualche volta della massima urgenza; se la ri- 
sposta è no, bisogna astenersi, differire. Per ovviare a quest’obbligo paraliz- 
zante, si vedrà con quali manipolazioni quasi fraudolente si viene a restrin- 
gere la parte del caso, vale a dire, in termini religiosi, l’espressione della vo- 
lontà divina. 

Gli dèi possono anche manifestare spontaneamente la loro collera, attra- 
verso degli avvenimenti che contravvengono al corso naturale delle cose: na- 
scite mostruose, piogge di sangue, statue che piangono, ecc. A questi prodigi 
inquietanti, il cui senso è evidentemente sfavorevole senza che ci sia bisogno 
di esegesi, i Romani rispondono con una tecnica di procuratio perfettamente 
messa a punto. I prodigi erano dichiarati al senato che decideva se concerne- 
vano veramente lo Stato romano. In questo caso, essi erano il segno che la 
pace era rotta tra Roma e i suoi dèi. Per conoscere i mezzi atti a ristabilirla, 
il senato ricorreva per lo più ai viri sacris faciundis, cittadini romani, in nume- 
ro di due, poi di dieci, poi di quindici, incaricati a vita di conservare e di con- 
sultare — esclusivamente per ordine del senato — i Libri Sibillini. Un re etrusco, 
si diceva, aveva comprato questa misteriosa raccolta di oracoli da una vecchia, 
sicuramente la Sibilla Cumana. Avendo accettato la risposta dei Libri, il senato 
decideva di eseguire le cerimonie espiatorie, assai poco variate, ma di «rito 
greco » (supplicazioni, lettisterni, giochi), che essi consigliavano, e l'ordine era 
quindi ristabilito. Cosf, dall'inizio alla fine, la procuratio prodigiorum viene ri- 
gorosamente controllata e inquadrata dall'autorità rassicurante del senato, e il 
ruolo degli Oracoli si restringe al campò importante, ma limitato, delle inno- 
vazioni nei riti. 

L’aruspicina è un sapere rivelato, tramandato in libri un tempo affidati 
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a un contadino di Tarquinia da un genietto uscito di sotto terra. La discipli- 
na etrusca consiste, ci viene detto con molta precisione, in tre parti: l’extispi- 
cina, esame degli exta (cuore, polmoni, ma soprattutto fegato) degli animali 
sacrificati; l’interpretazione dei fulmini; l’interpretazione dei «presagi», cioè 
di qualsiasi avvenimento singolare e sorprendente. In tutti questi casi, gli aru- 
spici forniscono, con i loro pronostici, i mezzi per scongiurare (procurare) 
l'avvenire annunziato, se esso è spiacevole. Il senato, quando lo ritiene op- 
portuno, li consulta, chiede loro un rapporto, tiene conto del loro parere per 
prendere una decisione che spetta esclusivamente a lui. Gli aruspici sono etru- 
schi per definizione, e questo fino alla fine dell’impero. Stranieri lo sono, e 
non si lascia che lo dimentichino: «E a voi, Etruschi e barbari, che spetta 
il diritto di auspici del popolo romano», esclama il padre dei Gracchi. La loro 
funzione non è di quelle che possono far onore a un Romano e figurare nel- 
l’elenco dei suoi titoli. E, come mette in rilievo Schilling, se si può dubitare 
della scienza degli auguri ma non farsi beffe dell’augurio, non ci si astiene 
dallo schernire l’aruspicina: come può un aruspice guardare un altro aruspice 
senza scoppiare a ridere, diceva Catone, e ripeteva Cicerone. Dopo tutto, leali 
difensori dell’ordine costituito e del partito dei buoni cittadini, gli aruspici 
restano ai margini del potere, all’interno di un sistema che trova tuttavia van- 
taggio a utilizzarli. 


3.2. Divinazione «nazionale» e divinazione «straniera». 


Si è a sufficienza indicata la distanza che separa lo status politico e sociale 
dell’augure da quello dell’aruspice. Ma i due sistemi sono opposti fra di loro 
a un altro livello: per le procedure intellettuali messe in opera e la natura 
del sapere al quale tendono. L’auspicazione comporta una restrizione al mas- 
simo del campo di osservazione: un pollo mangia o non mangia; anche l’an- 
nunzio puro e semplice del presagio, se pure non realmente osservato, basta 
a fornire la risposta: si è lontani dalla codifica di tutto l’universo compiuta 
dai Mesopotamici. Tale limitatezza è ancora più manifesta nel sapere otte- 
nuto: non solo la risposta sifno non impone alcuna esegesi, ma — mentre si 
conoscono dei sistemi, ad esempio la divinazione presso i Mundang [cfr. Adler 
e Zempleni 1972] che attraverso una combinazione di risposte favorevole/sfa- 
vorevole stabiliscono un bilancio complesso delle vicende degli uomini e dei 
geni — l’auspicazione si arresta a quest’unico si/no; la sua ambizione non è 
di verificare uno stato del mondo e degli dèi, ancor meno di svelare l'avvenire: 
essa si limita a constatare grosso modo l'accordo o il disaccordo.. Un’analoga 
limitatezza semiologica regola la procuratio prodigiorum: alla moltitudine dei 
significanti risponde l’unico significato: la collera degli dèi. Raramente una 
divinazione è stata al tempo stesso cosi importante per la condotta degli affari 
e cosf vicina al punto zero per la qualità delle operazioni intellettuali e del 
sapere ottenuto. Questa è la divinazione che i Romani rivendicano come au- 
tenticamente nazionale. 

Altra è l’aruspicina. Il «fegato di Piacenza» (modellino di bronzo) è uno 
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spazio organizzato in una moltitudine di suddivisioni orientate, recanti nomi 
di divinità, allo stesso modo che, per l’interpretazione etrusca dei fulmini, il 
cielo è diviso in parti attribuite a dèi: lo stato del fegato-microcosmo, imma- 
gine del cielo, riflette come uno specchio lo stato del mondo e degli dèi. Al- 
trettanto vale per il mondo umano: gli aruspici sanno che una parte significa 
e porta in germe l’avvenire destinato al nemico, che un’altra concerne i Roma- 
ni. La loro risposta, facendo intervenire un gran numero di segni, può essere 
sfumata e complessa. Stessa differenza nel modo di considerare i prodigi: per 
l’Etrusco, il prodigio è presagio, buono o cattivo, e prefigura un avvenire che 
un esperto in esso può decifrare. Niente codice a priori, sembra: come si trova 
la chiave di un enigma, l’esegesi simbolica collega il presagio all’avvenire «fi- 
gurato ». Cosî, quando una tempesta abbatte la colonna rostrata, sul Campido- 
glio, il senato chiama a rapporto sia gli interpreti della Sibilla sia gli aruspici. 
Gli uni propongono una procuratio rituale del prodigio inquietante, secondo 
la norma romana; gli altri avanzano un’interpretazione simbolica favorevole: 
essendo i rostri spoglie prese al nemico, il nemico sarà annientato. La polise- 
mia del presagio etrusco si oppone alla univocità del prodigio. 

In tal modo, da un lato, gli aruspici forniscono la lettura accorta di uno 
spazio — cielo o fegato — vrientato, munito di segnali, o di un processo che si 
svolge nel tempo presente — il presagio — prima di riprodursi nell’avvenire, 
mentre la scienza degli auguri si limita a garantire una decisione, e la procu- 
ratio prodigiorum a rimettere in vigore uno stretto e limitato patto fra il popolo 
romano e i suoi dèi. 

Bisogna, a proposito di questa opposizione, porre un problema di non fa- 
cile soluzione. Sono i Romani stessi che sottolineano il carattere straniero, 
non-nazionale, dell’aruspicina, con il deprezzamento che comporta questa al- 
terità, ed essi sono coscienti delle differenze di carattere che la separano dal- 
l’auspicazione: l’aruspicina è autenticamente di origine etrusca, l’auspicazione 
risale alla più remota antichità romana e persino italica. Ma c’è in questa 
volontà di designare come diversa e straniera una forma di sapere ciò nono- 
stante utilizzata per tanti secoli, qualche cosa di paradossale, come se i Ro- 
mani avessero una nozione abbastanza precisa di ciò che era conforme al loro 
«genio», e si preoccupassero più o meno coscientemente di costruire per l’av- 
venire — e soprattutto a loro proprio uso — il ritratto del Romano tipo: osser- 
vante dei riti, conservatore, volto verso l’azione immediata, sprovvisto di ogni 
senso cosmico, di ogni immaginazione simbolica, costretto per interpretare un 
presagio a ricorrere ai lumi degli stranieri. Ci si può chiedere se non siamo 
un po’ vittime di un miraggio fabbricato da quegli scrittori della fine della 
repubblica e dell'impero (dato che la nostra conoscenza degli inizi di Roma 
e dell'Etruria libera passa in gran parte attraverso questo prisma deformante) 
che distribuiscono esclusivamente in una prospettiva diacronica — epoca di 
una religione romana autentica; poi influenze etrusca e greca — tratti che ri- 
velano forse, in pari misura, delle scelte ideologiche. 
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3.3. La divinazione addomesticata e il problema del consenso. 


«Nazionale» o «straniera», la divinazione funziona parallelamente ad uti- 
litatem rei publicae. Cost, nella vicenda della caduta dei rostri, si PE 
l’interesse, per lo Stato, di ricorrere alle due istanze divinatorie possibili, vin- 
cendo così su tutta la linea: rassicurato dalla procurato, il popolo romano è 
incoraggiato dalla interpretazione favorevole del presagio, e si tratta certa 
mente non tanto di controperizia quanto piuttosto di doppia assicurazione. 
Tutto il sistema, come si è visto, funziona sotto lo stretto controllo dello Stato, 
particolarmente del senato, e il falsificare l’auspicazione finisce col rimet- 
tere la decisione in mano al magistrato auspicante. Tuttavia, dice Cicerone 
- augure che non crede più alla scienza augurale —, si è fatto bene a dat 
la divinazione ufficiale «ad opinionem vulgi et utilitatem rei publicae ». Ina Si 
parole: vale la pena di far digiunare i polli se il loro appetito rialza il morale 
del militare la mattina del combattimento. Bisogna forse intendere, come sem- 
bra suggerire Cicerone, che auguri e aruspici sono gli agenti di un Ho e 
occulto ministero della propaganda al servizio dello Stato, cioè de a cc 
dirigente, e che la divinazione ufficiale del popolo romano consiste da se 
avallare dagli dèi, agli occhi del popolo credulone, decisioni già prese dal po 
tere? Si tratta del difficile problema del consenso incontrato dalla ei 
nel popolo da una parte, nella classe dirigente dall altra. Se, n tempi Li 
cerone, più nessuno crede agli « auspici estorti», vediamo, nella stessa op - 
moltiplicarsi i presagi annunziatori di grandi destini, di Dai a 
Augusto. Abile propaganda, ma ogni propaganda sceglie ciò che giudica > i 
dibile; e anche nella classe dirigente si hanno delle prove che non tutti condi 
videvano la cinica incredulità di Cicerone. Bisogna dunque avere una e 
sfumata, in particolare secondo le epoche, di una divinazione domestica Di x 
Stato: consultando gli aruspici e i Libri Sibillini, il senato non SE np 
rassicurare il popolo bonaccione; e lo Stato romano ha cercato — e forse tro- 
vato — per secoli un difficile equilibrio per rassicurarsi senza legarsi troppo, 
per mettere gli dèi dalla propria parte senza esserne ingombrato. 


3.4. Nel 1v secolo: divinazione contro potere. Il Profeta e il Re. 


Cicerone contesta l’intervento divino, fondamento della divinazione ro- 
mana, ma ne sottolinea l’utilità per lo Stato. Nel Iv secolo, il ee si Cad 
capovolto: il potere non contesta l'efficacia soprannaturale de la ee n 
anzi la teme proprio per la sua efficacia, € conduce contro di essa una 
che la condannerà alla clandestinità, Il potere, e la divinazione, hanno + 
biato natura. La generalizzazione dell’astrologia e del determinismo astra e, 
con il suo destino fissato una volta per tutte e per tutti, persino per l’impera- 
tore; le pretese accampate dalla filosofia neoplatonica che —; una S 
municazione diretta e infallibile tra gli dèi e alcuni individui privilegiati se 
midivini; l'apparizione nell’ambito delle coscienze di un dio veramente onni 
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sciente — il Dio dei cristiani e degli ebrei — hanno profondamente modificato 
il sistema divinatorio: siamo lontani dal sifno degli auguri, lontani dalle co- 
municazioni parziali e debitamente controllate che gli dèi accordavano agli 
aruspici; la divinazione si pone ora come scienza totale, o comunicazione 
di un sapere totale. D'altra parte i Romani non sono più un popolo fra gli 
altri; e lo Stato, res publica, non è più, come sotto la repubblica, una idea- 
forza che afferma di servire tutta la classe di oligarchi. Res publica si incarna 
ormai in una persona unica, quella dell’imperatore, garante, solo garante, del- 
l'ordine cosmico e dell’ordine sociale, signore, almeno idealmente, di tutta la 
terra, rappresentante e agente degli dèi, poi di Dio, su questa terra. Ora, colui 
che conosce il destino dell’imperatore è al di sopra dell’imperatore, e ciò è 
intollerabile. Il conflitto non può spiegarsi esclusivamente con la cristianiz- 
zazione dell’impero, giacché il controllo della divinazione «selvaggia» comincia 
molto prima. E questo conflitto non è solo teorico: gli storici del tempo rac- 
contano come una repressione sanguinosa abbia colpito spesso alti personaggi 
che avevano posto interrogazioni «sulla persona dell’imperatore ». Queste con- 
sultazioni divinatorie — marginali, beninteso, segrete, incontrollabili, conosciu- 
te solamente attraverso delazioni — si richiamano allo stesso ordine cosmico 
e alla stessa investitura divina che è il fondamento del potere imperiale. Al- 
l’interno della medesima razionalità, la concorrenza di un sapere totale e di 
un potere totalitario esige l'eliminazione del primo. 

Condannando a morte gli ultimi operatori della divinazione pagana, gli 
imperatori non sospettano che sta per levarsi al loro fianco un altro genere di 
interpreti degli dèi. Quando interpella l’imperatore Teodosio o l'usurpatore 
Eugenio per strappare loro una decisione antipagana o una misura di clemen- 
za, il vescovo di Milano Ambrogio è cosî perfettamente cosciente di parlare 
in nome di Dio che usa la parola indicante il «ruolo» dell’attore. AI di là della 
divinazione tradizionale degli auguri e degli aruspici, strumento di potere piut- 
tosto che controllo sul potere; al di là della concorrenza tra un sapere totale 
e un potere totalitario nei primi secoli del principato e dell'impero, Ambrogio 
si riallaccia coscientemente ed esplicitamente alla tradizione ebraica del Pro- 
feta davanti al Re: all’interno di una stessa visione del mondo e di Dio, di 
fronte al rappresentante di Dio in terra, si erge un altro potere, che dipende 
dalla stessa istanza trascendente, ma se ne dichiara l’interprete diretto e ispi- 
rato, e intende esercitare sull’imperatore lo stesso controllo che i profeti di 
Israele esercitavano sui loro re. Divinazione? Certo Ambrogio non pretende 
di vedere l’avvenire, che appartiene a Dio; egli non si assume che una parte 
del ruolo profetico. Ma come interprete ispirato da Dio, intende intervenire 
nelle decisioni del potere; in questo senso, e malgrado tutte le differenze, que- 
sta forma di ispirazione divina non è da scartare in un saggio di tipologia 
dei sistemi divinatori che si pone il problema dei rapporti tra il potere e gli 
interpreti del divino. [}. c.]. 
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Nella nostra società ‘divinazione’ evoca un sapere esoterico (cfr. esoterico/essote- 
rico, magia). Essa è in genere parte delle culture (cfr. cultura/culture) preindustriali; 
tutte le società arcaiche (cfr. età mitiche) hanno esperito dei tentativi per fondare la 
conoscenza del futuro su una scienza della previsione secondo i sistemi religiosi 
(cfr. religione), politici (cfr. politica) e giuridici (cfr. diritto) in atto. Nella Mesopo- 
tamia, Sumeri, Assiri e Babilonesi fecero della divinazione un’attività di pertinenza del 
ceto sacerdotale che elaborava l’interpretazione di ogni fenomeno facendo riferimento 
ad un processo di astrazione basato sulle connessioni consuetudinarie (cfr. consuetu- 
dine) precedentemente riscontrate e sulle tradizioni. Questo tipo di logica deduttiva 
— in certi casi quasi complementare ai dati trasmessi dal sogno/visione oppure a certe 
forme di prefigurazione (cfr. allegoria) — scaturiva dalla scrittura pittografica e dai 
vari tipi di significato attribuiti agli indizi, ai segni (cfr. segno). Come Dio (cfr. dèi) 
con questi, o più direttamente, opera e si manifesta nell’universo, cosi la divinazione, 
la giustizia e la medicina leggono l’ordine del mondo e degli uomini. Nella Grecia, 
dove manca una scrittura nei tempi arcaici e prevale l’oralità (cfr. orale/scritto) e dove 
manca una classe sacerdotale, la divinazione è tutto sommato marginale e connessa con il 
sistema di decisioni della democrazia; l’oracolo è politicamente fuori della città e viene 
solo interpellato. T'ale divisione tra il politico e la divinazione si accentua in Roma dove la 
divinazione viene lasciata agli Etruschi e al loro sistema di lettura cosmologica e astro- 
logica (cfr. cosmologie, astrologia, astronomia) della totalità. L’auspicio, che de- 
finisce la relazione tra dèi e popolo romano, viene invece affidato a un magistrato (cfr. 
burocrazia, élite) che da ogni tipo di gesto trae una risposta definitiva e alternativa 
(si/no) che viene utilizzata in un rito (cfr. mito/rito) controllato dalla sfera politica. 


Mito/rito 


1. Dai silenzi del rituale ai modelli del para- e del metalinguaggio. 


Per quanto si risalga nella storia della riflessione sulle tradizioni, appare chia- 
ro che le credenze si intrecciano sempre con delle pratiche; e Platone nelle Leggi 
evoca ciò che il giansenismo chiamerà «memoria», ossia l'autorità, fondamento 
della religione e soggiacente alla ragione: strumenti tanto concordi e permanenti 
che nulla di più certo si può trovare nella società. Era il tempo in cui i miti ve- 
nivano presentati ai fanciulli come incantesimi, a volte seri e a volte lieti, dalle 
labbra della madre o della nutrice che porgeva loro il seno; era il tempo in cui 
i miti venivano rappresentati nelle preghiere in occasione di sacrifici: spettaco- 
lo di rituali in cui un giovane aveva sotto gli occhi i genitori che offrivano vitti- 
me agli dèi e rivolgevano a loro preghiere che testimoniavano dell’assoluta cer- 
tezza della loro esistenza, altrettanto naturale dell’aria che si respira [cfr. Leggz, 
887d-e]. E osservando l’antica solidarietà fra parole e gesti trasmessi da una me- 
moria, improvvisamente tradita in quel Iv secolo prima della nostra era nella 
città malata di peste, il filosofo ateniese indicava i due piani entro i quali si col- 
loca tutta una tradizione occidentale di cui la sociologia religiosa è naturalmente 
erede: uno è quello della parola religiosa, spesso Rivelazione o discorso che ri- 
vela un’esperienza fondamentale; l’altro è quello del rituale o del culto, il piano 
delle azioni che sembra ricollegarsi di più alle abitudini, alle aspirazioni, alle 
strutture delle società umane. 

Dopo Hegel e la Filosofia della religione (Vorlesungen îiber die Philosophie der 
Religion, 1832), il destino della rappresentazione è legato a quello della pratica. 
Il culto definisce il rapporto attivo dell’uomo con le sue divinità, l'atteggiamento 
pratico che l’essere umano adotta nei confronti delle forze soprannaturali 0g- 
gettivate nello stesso tempo dalle immagini e dalle figure straordinarie che l’im- 
maginazione mitica proietta. La sfera del culto rende effettiva quella riconcilia- 
zione che restituisce al soggetto sia la sua coscienza di sé sia il senso di parteci- 
pare all’Assoluto e di realizzare l’unità con esso. È solo nella pratica culturale che 
si realizza, secondo Hegel, l’unità concreta del dio che prende coscienza dell’Io 
e dell'Io che prende coscienza del dio. 

Alla fine del x1x secolo, quando viene istituita una scienza delle religioni alle 
dipendenze del sapere antropologico, si è concordi nel pensare che il rituale pro- 
ceda e radichi il mitico: atto che si ripete, la cui funzione sembra altrettanto na- 
turale di quella dell’istinto, come se le pratiche culturali potessero da sole ga- 
rantire la coesione e la stabilità del gruppo sociale. Da Robertson Smith a Wil- 
liam James, il consenso sembra stabilito: tanto più una religione è primitiva, 
tanto minore è il numero delle sue credenze, e tanto maggiore quello delle sue 
pratiche e istituzioni; e se il rituale si sviluppa molto prima della mitologia e 
delle credenze, ciò avviene nell’esatta misura in cui il primitivo appare come un 
animale che esteriorizza la propria religione nella danza, attraverso pratiche ge- 
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stuali, come se il linguaggio visuale dovesse precedere quello dei suoni articolati. 
Che i gesti precedano la parola costituisce, intorno al 1910, una verità tanto lar- 
gamente condivisa da venire spesso considerata come una scoperta fondamentale. 

Con una certa raffinatezza si potrebbe chiedere agli antichi Greci di rendersi 
garanti del rapporto di dipendenza del mitico nei confronti del rituale, median- 
te il paradigma dei misteri eleusini in cui un dramma sacro si distingue netta- 
mente dalle parole: da un lato, i So@peva, riti agrari che poco si discostano dalla 
magia, ma rappresentati in epoca classica secondo il canovaccio del rapimento 
di Persefone, delle peregrinazioni di Demetra, del viaggio agli Inferi; dall’al- - 
tro i Aeybueva, parole destinate agli iniziati, formule di riconoscimento, racconti 
narrati secondo l’intenzione dei pùorat ‘misti’ (gli iniziati ai riti misterici), ma 
per meglio rispettare il rito la cui esegesi si sviluppa come una parafrasi; a dimo- 
strare che in questa religione senza dogma, senza teologia organizzata, la sacra- 
lità procede con i gesti e le pratiche segnati dall’abitudine, assoggettati a mode 
stereotipate. Gli ellenisti, d’altronde, hanno contribuito in larga misura ad avva- 
lorare l'opinione secondo cui i miti servono a spiegare qualcosa, e che quelli più 
seri sono di tipo eziologico: quanto più un racconto discorsivo segue da vicino 
un rituale, tanto meno esso è speculativo, fantasioso e, per farla breve, gratuito. 
Sono i principî elaborati da Nilsson [1967] che hanno fatto scuola in materia di 
positivismo, sostituiti poi dalle teorie biologiche del rituale. Ma la supremazia 
del rito è talmente consolidata che entra a far parte di nuove analisi, come le inda- 
gini di Marie Delcourt. Edipe; ou, La légende du conquérant [1943] suggerisce che 
i motivi mitici sono rivelatori di un «inconscio sociale», e che le avventure del- 
l’eroe tebano ruotano intorno a veri e propri «sacramenti» arcaici, quelli che 
conferiscono a un uomo la qualità regale: la conquista del potere passa attraverso 
il possesso di un corpo femminile, ma esige anche che si sconfigga il mostro e si 
risolva l'enigma. Ora, dietro questi diversi temi che costituiscono la parte pri- 
mitiva della mitologia, vi sono dei riti: riti attivi, ma stranamente silenziosi per 
tutto il tempo in cui sono osservati e rispettati. Per Marie Delcourt la narrazione 
«mitologica » comincia soltanto con la disaffezione per i costumi e le tradizioni. 
Il vivo desiderio di convincere insito nel mito deve nascere da una mancanza. 
Perché la fabulazione abbia inizio sono necessari dei «custodi molto interessati »; 
soltanto quando il rito è scomparso la favola nata per difenderlo trova la propria 
autonomia e, nello stesso tempo, rivela la presenza al fondo di un rituale. Il si- 
lenzio dei riti ha la profondità delle origini. 

Nella pratica etnografica gli automatismi hanno dominato le raccolte dei da- 
ti, senza che le variazioni teoriche sul rito e il mito abbiano turbato il lavoro sul 
terreno. Spinti dalla fretta di redigere le loro monografie e di ultimare le loro 
tesi, gli etnologi classificano i rituali in base ai criteri in uso nei manuali redatti 
a Oxford o a Parigi. Sono dotati della buona volontà dell’osservatore che descri- 
ve quanto avviene invece di scrivere ciò che si racconta. L’imperativo della de- 
scrizione prevale su classificazioni più meditate, nel Manuel d’ethnographie di 
Marcel Mauss [1947]: occorrerebbe vedere tutto, tutto sentire; e il lavoro sareb- 
be più sicuro se ci si avvalesse dell’aiuto del disegno, della fotografia e del cine- 
ma (trad. it. p. 214); un occhio vivo, in grado di registrare i gesti, i silenzi, al pari 
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. delle minime parole. A cosa serve, quindi, distinguere dei riti partendo dagli og- 
getti che vengono manipolati o dalle attività cui ci si dedica se non a esibire og- 
getti, a danzare, a compiere gesti che forniscono segni di riferimento, che auto- 
rizzano divisioni provvisorie fra riti manuali e riti orali, anche se l’introduzione 
di strumenti musicali in una sequenza di iniziazione cancella subito la fondatez- 
za della distinzione? Allo stesso modo il classificare i rituali sulla base del ciclo 
naturale al quale gli uomini sono soggetti (rituali di nascita, dell’età adulta, del 
matrimonio, di raccolta del cibo, rituali funebri, senza dimenticare il russare, lo 
starnutire, tabii corporali, come rileva Mauss [ibid., p. 221]), non è forse, a lungo 
andare, un’impresa assurda, si chiede Remo Guidieri [1976, p. 222] se è vero 
che, comunque, si nasce, si cresce e si muore? 

Collegando strettamente l’analisi dei rituali con l’analisi delle strutture so- 
ciali, il funzionalismo, da Malinowski sino a Turner, ha favorito l’inventario de- 
scrittivo di grandi insiemi simbolici, rimanendo però fedele all’argomento con- 
venzionale secondo cui il rituale, cosa sociale, introduce sempre un certo ordine 
fra gli uomini e nella loro esperienza di vita in società. Dire con Turner [1968] 
che il rituale è la conquista dell’uomo da parte della collettività avvalora le ana- 
lisi di Leach, per esempio, sui rituali birmani di « disintegrazione » o di conte- 
stazione del sociale, ma in nessun caso contribuisce a una teoria del rituale o dei 
rapporti fra i miti e i riti; tanto meno in quanto l’originalità di Leach si limita a 
ribaltare le posizioni di Malinowski. In effetti, per l’etnologo delle isole Tro- 
briand e della Melanesia, il discorso rituale come quello mitologico fanno parte 
di un contesto sociale, sono elementi che costituiscono, fra gli altri, ciò che dà 
fondamento alla coesione del gruppo. E i miti, come i riti, si spiegano essenzial- 
mente con la loro funzione nell’organizzazione sociale: la mitologia è «la carta 
pragmatica », costituisce la spina dorsale dogmatica della civiltà primitiva. I miti 
vengono narrati per giustificare, rafforzare, codificare le pratiche e le credenze 
messe in opera nell’intera organizzazione sociale investita dal discorso rituale. 
Per l'antropologo degli altipiani birmani, invece, che ammette l’esistenza di un 
quadro di riferimento implicante la generale adesione dei membri di un gruppo, 
i miti non mirano affatto a equilibrare o a stabilizzare la società, ma costituisco- 
no un linguaggio che serve a esprimere dei diritti, degli statuti contrapposti e 
rivali. Questo linguaggio mitico, con le sue contraddizioni e le sue incoerenze, è 
in ciò perfettamente omologo al discorso rituale tenuto dalla stessa società. Sen- 
za dubbio non è privo d’interesse criticare il pregiudizio etnologico secondo il 
quale, essendo il mito una specie di Storia, un’analisi selettiva porta a separare 
le versioni «corrette» del mito da quelle «errate», in modo da pensare con Mali- 
nowsky che i sistemi mitici godano di una coerenza interna. Si ritrova la stessa 
critica nei lavori di Firth [1970] sulla mitologia Tikopia dove i racconti e le ge- 
nealogie funzionano come mezzi di pressione di cui i gruppi dispongono per far 
accogliere certe rivendicazioni che l’immutabile ordine gerarchico della società 
non soddisfa. Si tratta però di semplici variazioni della teoria tradizionale che 
postula una più o meno rigorosa corrispondenza fra due piani o due ordini di 
discorso, in cui, talvolta, il rito rappresenta il mito in un succedersi di azioni, e 
talvolta il mito enuncia la spiegazione su cui si fonda il rito. 
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Tra il 1949 e il 1971 Claude Lévi-Strauss ha proposto successivamente due 
modelli per pensare il rituale e le sue interazioni con la mitologia. Nel primo, 
formulato in occasione di un incantesimo «magico-religioso » degli Indiani Cuna 
(Panama), e impiegato in una cura sciamanica per facilitare un parto difficile, il 
mito-racconto manipolato dall’attore sciamano in una lunga operazione rituale 
si definisce per un’«efficacia simbolica » che è contemporaneamente parola e ge- 
sto. In tal caso il canto del mago costituisce una manipolazione psicologica del- 
l’organo malato: il rituale permette di rivivere una situazione iniziale «fuori dal 
tempo», e la parola dello sciamano durante la cerimonia-intervento rende pen- 
sabile uno stato del corpo che diventa nello stesso tempo accettabile per lo spi- 
rito; tale modello cancella la differenza fra i due ordini, mitico e rituale, a bene- 
ficio di «simboli» la cui efficacia è teorizzata da un’omologia effimera tra cura 
sciamanica e cura psicanalitica. A partire dal 1956 si ricorre a un altro modello 
più conforme all’ispirazione semiotica dell’antropologia strutturale [cfr. Sperber 
1974, pp. 63-96]. Il mito e il rito si completano in campi di natura a pari titolo 
complementare: «Il valore significante del rituale sembra relegato negli stru- 
menti e nei gesti: è un paralinguaggio. Il mito si manifesta invece come un meta- 
linguaggio: esso fa un uso ‘‘forte’’ del discorso, ma situando le opposizioni signi- 
ficanti che gli sono proprie su un grado di complessità più alto di quello richie- 
sto dalla lingua quando funziona per fini profani» [Lévi-Strauss 1968, trad. it. 
pp. 104-5]. La questione dell'efficacia simbolica viene messa tra parentesi a be- 
neficio di analisi centrate sui rapporti di omologia, d’inversione e di simmetria 
fra i riti e i miti di popoli vicini. Miti e rituali, ridotti ai loro rispettivi elementi 
strutturali, vengono impegnati nei procedimenti dell’analisi trasformazionale su 
un piano di uguaglianza, per non dire con la stessa indifferenza. È il Finale del- 
l’ Homme nu [1971], che torna alla questione sempre aperta di sapere in cosa il 
rituale costituisce un oggetto distinto dalla mitologia, e quali sono di conseguen- 
za i suoi caratteri specifici. 


2. Le aporie di una mitologia troppo familiare. 


Quindici anni dopo la grande marea strutturalista, occorre indubbiamente 
esaminare anzitutto lo statuto ambiguo di quella che viene chiamata « mitologia », 
di una parola in cui, nel nostro uso linguistico, s’incrociano due discorsi, il se- 
condo dei quali parla del primo e si pone come interpretazione. Questo perché 
con la parola ‘mitologia’ si intende normalmente sia un insieme di enunciati di- 
scorsivi e di pratiche narrative — racconti e storie che nel xvIII e xIx secolo tutti 
conoscono — sia il discorso sui miti, la scienza che intende parlare dei miti in ge- 
nerale, della loro natura o della loro essenza. Indagine necessaria, se ci si rende 
conto che Lévi-Strauss basa la sua impresa sull’evidenza che un mito viene per- 
cepito come tale dai lettori di tutto il mondo, mentre Dumézil confessa di aver 
trascorso tutta la vita a cercare di capire la differenza tra una fiaba e un mito. 

In una storia genealogica che va dai Greci a Lévi-Strauss — e, inversamente, 
da Lévi-Strauss ai Greci — la configurazione della mitologia si decide, per l’es- 
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senziale, in due tappe: nel xIx secolo, quando si instaura un nuovo sapere che si 
definisce esplicitamente scienza della mitologia, e, all’altra estremità, nella dire- 
zione verso cui punta la nuova scienza professando il modello del proprio cam- 
mino, quando tra Senofane e Tucidide si delinea una prima immagine della mi- 
tologia costruita su una nozione inedita di pù9oc. Un siffatto cammino ha una 
duplice giustificazione: l’analisi dei miti, oggi come ieri, si sviluppa interamente 
nello spazio predisposto dalla scienza mitologica nata intorno al 1850, mentre 
fra questa scienza del x1x secolo e una certa idea della Grecia si stringono rela- 
zioni privilegiate e fondamentali. 

Verso gli anni ’60 del nostro secolo la questione essenziale per la scienza mi- 
tologica nel dibattito aperto fra Lévi-Strauss e i suoi avversari è: la mitologia 
dipende da una spiegazione unica? La risposta affermativa sviluppata dall’ana- 
lisi strutturale si compendia in una semplice frase: «Il mito è linguaggio » [Lévi- 
Strauss 1958, trad. it. p. 236]. Senza dubbio, a partire dalla fine del xvIti secolo 
il linguaggio non è più un estraneo per la mitologia. Quando i romantici la ri- 
scoprono come l’esperienza prima dello spirito dell'umanità, desiderano inten- 
samente veder nascere una nuova mitologia che sarebbe il vero e autentico lin- 
guaggio, senza l’astrazione né la falsità delle parole. Con Max Miiller e il discor- 
so scientifico sui miti la linguistica viene incaricata di spiegare il sorgere delle 
potenze mitiche attraverso un'analisi in cui il clinico linguista enumera le figure 
regolari di una patologia del linguaggio. Nella scuola sociologica francese, intan- 
to, Marcel Mauss, attento sin dal 1903 al carattere obbligatorio e all’appartenen- 
za al livello inconscio di questo pensiero sociale, denunzia nella mitologia una 
istituzione coestensiva all'elemento più arcaico del linguaggio, e nella quale oc- 
corre cercare alcune delle leggi dell’attività mentale nella società. 

Nel momento in cui Lévi-Strauss pronunzia la breve frase dell’ Anthropo- 
logie structurale, essa funziona come un atto di linguaggio, viene subito presa in 
una rete interlocutoria, e collocata, verso gli anni ’50, intorno alla linguistica, la 
sola scienza dell’uomo che si poteva definire allora veramente generale. Il pro- 
getto semiotico teso verso una grammatica narrativa precipita il carattere unita- 
rio della mitologia, questo « metalinguaggio naturale» che si sviluppa in un tipo 
particolare di racconto, il mito, con le sue unità sopralinguistiche legate fra loro 
da precise regole sintattiche. Postulare una spiegazione unitaria della mitologia 
come linguaggio sembra tanto più convincente per il fatto che l’evidenza di un 
«pensiero mitico», autonomo e sovrano, è condivisa sia dagli ellenisti (Cornford, 
Gernet, ecc.) sia dagli specialisti delle culture arcaiche (Griaule, Leenhardt, ecc.). 

D'altra parte, è dai Greci che proviene il principale presupposto di ogni sa- 
pere mitologico, secondo il quale l’origine della filosofia è evidentemente asso- 
ciata alla natura del mito. Nelle Mythologiques (1964-71) di Lévi-Strauss il mo- 
dello greco è riconosciuto, e senza riserve. Il finale di Du miel aux cendres [1966, 
trad. it. pp. 516-18] ritorna verso la Grecia, quando si scopre la complessità dei 
miti americani, stabilendo delle corrispondenze fra pit codici, sfruttando scarti 
differenziali che talvolta si possono trasformare per mezzo di operazioni che sono 
già algebriche. Pensiero mitico in cammino verso l’astrazione, ma che fa affida- 
mento solo su di sé, traendo da se stesso la forza di «superare se stesso » e di con- 
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templare, al di là delle immagini e del concreto, «un mondo di concetti... i cui 
rapporti si definiscono liberamente» [ibid., p. 516]. Si sa, scrive Lévi-Strauss, 
dove si situa un tale sconvolgimento: « Alle frontiere del pensiero greco, là dove 
la mitologia fa posto a una filosofia che emerge come condizione preliminare 
della riflessione scientifica » [ibid.]. Paesaggio di frontiera: alla ritirata della mito- 
logia, nel momento in cui supera se stessa, si lega l'emergenza del pensiero filo- 
sofico, la cui attività concettuale prepara l'avvenire della scienza. 

Ma c’è di più: gli antichi Greci -— è stato scritto di recente - sembrano aver 
percepito e pensato la loro mitologia nei termini di una problematica non priva di 
analogia con quella cui ricorrono oggi gli etnologi per cogliere lo spirito e la signi- 
ficazione dei miti di popoli senza scrittura. I Greci «etnologi » sono qui gli emuli 
e nel contempo i precursori dell’etnologia strutturale; la loro cultura esemplare 
propone lo spettacolo di un pensiero mitico che superando se stesso accede a 
una logica delle forme, a partire dalla quale il Greco, in possesso del concetto, 
incomincia a pensare la propria mitologia, a mo’ d’interpretazione. È il mede- 
simo riferimento al mondo greco che si concede la semiotica di Algirdas J. Grei- 
mas quando indica l’omologia esistente tra la filosofia presocratica emergente 
dal pensiero mitico e i mitologi moderni che elaborano il metalinguaggio del- 
l’interpretazione [1970, trad. it. p. 124]. È affascinante scoprire che il Greco è 
duplice, e che il mitologo esiodeo è il vero gemello, omozigote, del filosofo ar- 
caico che pensa al secco e all’umido, all’alto e al basso, e nello stesso tempo al- 
l'essere e al non-essere. E la singolarità del Greco a due teste, col suo aspetto in- 
digeno di modello «fatto in casa», sembra tanto convincente che il mitologo che 
si abbandona all’interpretazione si trova naturalmente trascinato a riconoscersi 
nello specchio del filosofo che discorre di mitologia. 

Oggi come ieri. Poiché lo stesso paradigma fa parte del progetto, pur cosf 
diverso, di Lévy-Bruhl per rendere conto della mentalità primitiva. Mentre Lé- 
vi-Strauss [1962, trad. it. pp. 288-89] vuole dimostrare che il pensiero delle so- 
cietà arcaiche procede come il nostro per le vie della comprensione intellettiva e 
valendosi di distinzioni e di opposizioni, tutta l'impresa di Lévy-Bruhl, fra il 
1gro e il 1938, mira a stabilire che il mondo dei primitivi, costituito in modo di- 
verso, è radicalmente scisso dal nostro. I « popoli della natura» condividono un 
pensiero dominato dall’affettività e retto dalla legge di partecipazione che lo ren- 
de indifferente alla nostra logica del terzo escluso. Il prelogico attribuito ai «po- 
poli inferiori» sembra risolvere il problema sollevato, nel x1x secolo, dalle sco- 
perte di un elemento selvaggio nel pensiero dei « popoli superiori ». 

Tuttavia, la distanza fra il prelogico e la nostra razionalità porta Lévy-Bruhl 
a porsi delle domande sullo statuto del mito e della mitologia, e sul modello che 
ce ne offrono i Greci. Occorre riorganizzare lo spazio: la razionalità non si oppo- 
ne al pensiero mitico, ma all'esperienza mistica. La mitologia dei primitivi non 
è confinata al mito; è ovunque, nel vissuto, nell'esperienza fondata sulla catego- 
ria affettiva del soprannaturale. 

La nostra idea del mito deve coincidere con quella degli Australiani e dei Pa- 
puani? Ciò che è vero dei miti classici vale anche per quelli primitivi? Lévy- 
Bruhl nel 1935 risponde a questi interrogativi distinguendo due tipi di mitolo- 
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gia: quella primitiva e quella colta. La mitologia dei Greci non sembra affetta 
dall’incoerenza congenita dei primitivi che si dimostrano insensibili alla contrad- 
dizione fra 1 racconti e fra le loro diverse versioni. Evidentemente la società che 
ha visto nascere la filosofia della natura non è più dominata dalla categoria del 
soprannaturale. D'altra parte i miti primitivi descrivono il soprannaturale, non 
spiegano la natura; legittimano, più che rispondere a un desiderio di spiegazio- 
ne. La mitologia «mistica» è anche prereligiosa. La Grecia, invece, società medi- 
terranea con il suo sistema politeista, i suoi culti, i suoi templi, si differenzia ra- 
dicalmente dai piccoli centri totemici locali, per lo più incapaci di concettualiz- 
zare il soprannaturale. La mitologia esclude dunque qualsiasi spiegazione unica. 

Secondo Lévy-Bruhl, però, è la categoria stessa del mito che va riveduta. 
Sino a quando dura il periodo di simbiosi mistica, la mitologia non può essere 
che rara e povera; il contrario della ricchezza, della pienezza, della partecipa- 
zione, che non lascia spazio per alcun supplemento. Non può esistere quindi un 
solo genere mitico: il mito come intrigo si delinea nella sua forma familiare solo 
con il regresso della partecipazione, quando la comunione mistica scompare. Nei 
racconti dei primitivi le parole sono realtà soprannaturali, ciascuna delle quali 
determina un campo di forza; risvegliano in chi le ascolta le associazioni fornite 
dall'esperienza; nella nostra concezione, invece, il mito racconta una storia con 
parole e frasi che ci fanno seguire la trama di un intrigo. Il mito come genere nel- 
l’accezione classica si palesa solo con l’avvento della rappresentazione. 

Testimone del passaggio fra prelogico e razionale, la.mitologia colta svolge 
una funzione di mediazione. Il profano vi scaccia il sacro. Ma se le storie della 
mitologia classica non trovano più credito nelle società di «cultura relativamen- 
te avanzata» [Lévy-Bruhl 1935, trad. it. p. 285], il favoloso e l’incredibile di cui 
sono il veicolo restano ancora vicini ai racconti e all'esperienza mistica. E que- 
sta ambiguità del mito greco la portiamo in noi sin nella capacità di far soprav- 
vivere — ascoltando delle favole alla maniera di Esopo — il ricordo di una simbio- 
si fra gli animali e gli uomini, attraverso un linguaggio culturale che implica tut- 
tavia da solo un abbozzo di classificazione naturale. 

Il beneficio che deriva dalla mitologia greca si misura, secondo Lévy-Bruhl, 
in unità di piacere. Infatti, il piacere dei miti è direttamente proporzionale al 
carattere inoffensivo dell’ascolto: a una buona distanza dal prelogico, là dove, 
senza che ci sia il pericolo di vedere questo mondo primitivo insediarsi nella 
realtà, si possono apprezzare in tutta tranquillità le vestigia di un pensiero tanto 
lontano dal nostro, ma tuttora ammantato di grande seduzione. Perché, se la 
mentalità mistica è caduta nell’incredibile a causa del «carattere razionale della 
civiltà che l’antichità classica ha fissato e cui ci ha legati» [1b:d4., p. 287], il razio- 
nalismo, che ha per confini le leggi della natura e del pensiero, non ha mai smes- 
so di essere una via difficile, né di esigere una disciplina severa, necessaria, come 
riconosce Lévy-Bruhl, per spingerci ad allontanare la tendenza, sempre viva in 
noi, a considerare la parte mistica dell’esperienza altrettanto reale di quella po- 
sitiva. Violenza però che rende ancor più «voluttuoso» il piacere di abbandonare 
l'atteggiamento razionale quando, prestando orecchio ai racconti e alle favole, 
ci rimettiamo, per un breve ascolto, nell’atteggiamento ancestrale. 
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La mitologia colta porta bene il suo nome. Zona liminare tra la grande « illu- 
minazione » dovuta all’invenzione del concetto, e l’esperienza mistica che include 
il racconto mitico; ma anche paese natale di un sapere di confine, il cui modello 
è cosî ben tracciato e cosi abilmente costruito dagli indigeni che sembra impos- 
sibile disfarsene, qualunque sia lo sforzo di volontà compiuto. Lévy-Brukl, a 
questo proposito, è il più esemplare, per aver posto -- separando la mitologia 
colta da quella primitiva — il problema del «testo » mitico, soggiacente all’idea di 
un mito che non sarebbe lo stesso per noi e per i Papuani. Lo è anche per essersi 
distinto dai Greci rifiutando di seguire il loro processo interpretativo, che sareb- 
be stato quello di ridurre la mentalità degli altri allo stato di illusione, denun- 
ziandola dai bastioni della razionalità. Lucidità, certamente, ma votata al falli- 
mento, dal momento in cui i Greci si vedono concedere il privilegio di uno spa- 
zio mitologico autonomo organizzato sul loro modello, in rapporto al quale è ca- 
librato il mistico di Lévy-Bruhl; come se parlare di mitologia significasse ine- 
vitabilmente parlare in greco, o dei Greci, o della Grecia. 

Tutta l'impresa di una scienza dei miti va in questa direzione. Da Miiller a 
Lang, da Tylor a Kuhn e a Decharme, i «padri fondatori» della mitologia come 
scienza hanno lo sguardo fisso sul mondo greco. L'elemento selvaggio e assurdo, 
riconosciuto improvvisamente nelle storie familiari della mitologia civilizzata, e 
denunziato come scandalo, riceve l'avallo degli antichi Greci, i primi ad essere 
traumatizzati dai racconti che attribuiscono ai loro dèi cose, come dice Max 
Miiller, che farebbero rabbrividire i pellirosse più selvaggi. Ben prima del 1850, 
«uomini pii e avveduti » si sono detti imbarazzati dai racconti sul divoramento di 
Dionisio o sulla castrazione di Urano, e hanno tentato di spiegarsi credenze 
strettamente connesse alla religione che sembravano la negazione sia della reli- 
gione sia della moralità [cfr. Lang 1887]. Da Senofane a Platone il sentimento re- 
ligioso dei Greci, scandalizzato dalla mitologia, è all’origine delle prime inter- 
pretazioni. E quando la scienza dei miti inaugura il suo discorso sulla mitologia 
scandalosa, si accerta di riprodurre le parole e i gesti degli «uomini pii e avvedu- 
ti» della Grecia delle origini. i 

Nel designare quale precursore dei loro discorsi un filosofo come Senofane 
di Colofone, gli iniziatori della scienza dei miti rimandano a quel mondo greco 
dal quale provengono, effettivamente, sia la parola ‘mito’ sia la cosa già chiama- 
ta «mitologia», se non addirittura il sentimento di scandalo che sembra accom- 
pagnarsi all’apprensione di un primo mitologico. Per esaminare l’interpretazio- 
ne ai suoi inizi - almeno nell’antica Grecia —, occorre anzitutto delimitarla nei 
confronti dell’esegesi. Si dirà che quest "ultima è è il commento continuo con cui 
una cultura accompagna il proprio simbolismo, i propri gesti, le proprie prati- 
che, tutto ciò che la costituisce come sistema in azione. L’esegesi prolifera dal di 
dentro; è una parola che nutre la tradizione di cui fa parte, mentre l’interpreta- 
zione comincia non appena c’è una prospettiva esterna, quando, in una società, 
c’è chi si mette a discutere, a criticare la tradizione, a prendere le distanze dalle 
storie della tribii. L’attirare lo sguardo di un altro su ciò che è accolto e accettato 
da tutti può assumere almeno due forme. Una minima, comincia con la scrittura 
in prosa di coloro che il v secolo indicherà col nome di /ogografi e che, dopo un 
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secolo, collocano nel nuovo spazio della grafia i racconti e le storie tradizionali, 
dalle genealogie sino alle lunghe gesta eroiche. Contemporaneamente, però, a 
questo distanziamento discreto e silenzioso, frutto della sola operazione della 
scrittura, ne avanza un altro che, sotto forma massimale, si afferma attraverso 
nuovi rami del sapere inseparabili dalla scrittura, come la prima filosofia con Se- 
nofane di Colofone e il pensiero storico concettualizzato con Tucidide; rami del 
sapere che mettono in discussione in modo radicale una tradizione denunziata 
come inaccettabile o non più credibile, si tratti del senso immediato o addirittura 
di ogni significazione. 

È nell’opera di interpretazione che si codifica una nozione inedita di u$9og e 
che si profila, con le sue linee specifiche, la figura della mitologia nel senso greco 
di pudoXoyta. Una serie di punti di riferimento consente di definire, in una sto- 
ria compresa fra il vi e l’inizio del Iv secolo, il modo in cui si organizza il territo- 
rio assegnato al pdd0c. Verso il 530 Senofane, nel nome della prima filosofia, 
condanna risolutamente l’insieme dei racconti sui Titani, sui Giganti, sui Cen- 
tauri, ivi compresi Omero e Esiodo; non sarebbero altro che avventure scandalo- 
se che mettono in scena, a proposito di dèi e personaggi superumani, tutto ciò 
che è ingiurioso e biasimato nel mondo degli uomini: rubare, commettere adul- 
terio, ingannarsi a vicenda. Senofane respinge tutti i racconti tradizionali di que- 
sto genere, assegnando loro un duplice statuto: 1) sono frutto d’invenzione, tÀk- 
cuxta, pure finzioni; 2) sono racconti barbari, storie degli altri [in Diels e Kranz 
1951, 21, B.10-16]. Ma il termine udd0c — che dall’epopea in poi fa parte del vo- 
cabolario della parola e del verbo — non è ancora stato mobilitato per indicare il 
discorso degli altri che la filosofia, appena nata ma già scandalizzata, addita e de- 
nunzia clamorosamente. Tuttavia è più o meno in questo stesso periodo che il 
udSdoc viene ad assumere il nuovo significato, come testimonia un poema di Ana- 
creonte di Samo. Tra il 524 e il 522 il partito dei ribelli di Samo insorto contro 
la tirannia di Policrate è noto col nome di uv®WrTat: sono, come spiegano gli an- 
tichi grammatici, i faziosi, i fomentatori di disordini; più precisamente: sono co- 
loro che hanno intenzioni sediziose. Figura opposta all’eunomia rivendicata da 
Policrate, il mito connota la rivoluzione, otdors. Questo sviluppo semantico di 
cui informa la testimonianza degli avvenimenti storici fornita da Anacreonte, si 
precisa, lungo tutto l’arco del v secolo, nel lessico di Pindaro e di Erodoto, dove il 
termine ‘mito’, impiegato del resto con discrezione, designa soltanto il discorso 
degli altri in quanto illusorio, incredibile e stupido. In opere quali le Storie di 
Erodoto e gli epinici di Pindaro, che sembrano dare grande spazio a ciò che si è 
tentati di chiamare « miti », le occasioni di pÙd0g si contano sulle dita di una ma- 
no: due nei nove libri di Erodoto [II, 23; 45], tre nel corpo delle opere di Pinda- 
ro [Nemee, 7, 23 sg.; 8, 25 sg.; Olimpiche, I, 27-59]. Quando Pindaro canta l’elo- 
gio di un vincitore dei Giochi, pronunzia un X6y0g; ma il mito compare con la 
parola che illude, tkogaatc. Il uddog nasce con la diceria e cresce con i racconti 
ingannevoli, le parole atte a sviare, che seducono e che fanno violenza alla ve- 
rità. Foggiato come una statua di Dedalo, il uÙdog si riconosce dall’acconciatura 
di menzogne variopinte. Un’apparenza falsante, in cui la manifestazione dell’es- 
sere è tradita vergognosamente. Ma sono sempre i racconti degli altri, di colo- 
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ro che hanno usurpato in favore di Ulisse la fama meritata da Aiace, coloro che 
continuano a ripetere la scandalosa versione del banchetto di Tantalo dove gli 
dèi avrebbero mangiato ingordamente le carni di Pelope, squartato a colpi di 
coltello. 

Erodoto fa la stessa distinzione; i suoi racconti non sono mai altro che X6yot. 
E quando invoca tradizioni particolarmente venerabili, non fa che parlare di 
A6yor sacri, iepot. I famosi «discorsi sacri» che il nostro uso interpreta come 
«miti» — tanto più volentieri in quanto sono spesso tradizioni messe in rapporto 
con azioni e gesti rituali — non sono mai uùdot. AI contrario, per Erodoto c’è 
mito quando si vogliono spiegare le piene del Nilo adducendo l’immensità di un 
fiume Oceano che scorre intorno alla T'erra, perché si tratta in questo caso di pu- 
ra finzione, che esclude qualsiasi argomentazione e non lascia spazio a nessuna 
osservazione empirica. C’è mito anche quando i Greci sostengono che Busiride, 
re degli Egiziani, avrebbe voluto sacrificare Ercole: sciocchezza e assurdità, per- 
ché come potevano gli Egiziani — che erano i più pii fra gli uomini — concepire 
una tale empietà? 

Parlare di mito è un modo per denunziare lo scandalo, per sottolinearlo. M%- 
dog è una parola-gesto, molto comoda, sufficiente a denunziare la stupidità, la 
finzione e l'assurdità e a confonderle insieme. Ma il mito non è ancora altro che 
una regione, un luogo remoto, a mala pena indicato. Perché esso pervenga a de- 
signare un discorso o una forma di sapere più o meno autonoma occorrerà arri- 
vare agli ultimissimi anni del v secolo, quando sia i racconti degli antichi poeti, 
sia quanto è stato scritto nel frattempo dai logografi oscilla dalla parte del uòdog. 
Uno dei luoghi in cui si verifica questa frattura è l’attività storica di Tucidide: 
delimitando il campo del sapere storico e tracciando i confini del suo territorio 
concettuale egli recinge il favoloso, pudddng, che a sua volta, oltre alle proprie 
frontiere, accoglie un mondo che si incarica di un altro modo di raccontare e di 
memorizzare. 

I logografi raccontavano per iscritto le storie della tribi; Erodoto voleva dare 
alla città qualcosa di nuovo e memorabile; Tucidide, dal canto suo, si proponeva 
di costruire un modello dell’azione politica, un sapere dei futuribili in cui lo sto- 
rico si vedesse come l’ideale del capo politico. Il suo proposito non è quello di 
narrare quanto avvenuto, ma di raggiungere la verità di un discorso efficace, un 
discorso fatto di ragioni cosî ben scelte e disposte da costituire il miglior modo 
di agire nello spazio della città, oggi come in futuro. Tuttavia, una storia scritta 
al presente, come La guerra del Peloponneso, deve affrontare i problemi della me- 
moria e della tradizione orale, e lo fa in ciò che si è convenuto di chiamare «ar- 
cheologia », procedendo alla critica dei racconti trasmessi da bocca a orecchio. La 
memoria è fallibile, ha delle lacune; inoltre interpreta, seleziona, ricostruisce, ed 
è tanto più fragile in quanto i tempi sono agitati, il meraviglioso prolifera, e tutto 
diventa credibile. Agli occhi di Tucidide tutto ciò che ha diffusione orale, le 
dxoai, è fondamentalmente sbagliato per difetto di spirito critico da parte di chi 
racconta o riferisce avvenimenti di un tempo lontano o di ieri, anche se si tratta 
di quelli accaduti nel suo paese, a riguardo dei quali potrebbe informarsi e con- 
trollare, correggere il proprio racconto. Si fa colpa alla memoria tradizionale di 
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accettare idee preconcette, di diffondere nella sua credulità fatti non controllati 
che vanno a ingrossare il flusso del favoloso. Nel processo intentato alla bocca 
e all’orecchio, i poeti e i logografi siedono sul banco degli imputati, poiché le vo- 
ci, le idee preconcette che appartengono già all’incredibile, non sono assoluta- 
mente più credibili quando i poeti ne traggono dei racconti, attribuendo a questi 
avvenimenti bellezze che li nobilitano, e quando, dal canto loro i logografi si met- 
tono a combinare idee preconcette più per il piacere dell’orecchio che per stabili- 
re la verità. 

Con Tucidide la divisione è netta: da un lato, la tradizione, parlata fin nelle 
recite pubbliche e nelle declamazioni della fine del v secolo; dall’altro, la scrit- 
tura, sicura di sé che respinge il piacere e il meraviglioso, desiderosa di rivolgersi 
unicamente a un lettore silenzioso e isolato. L'autore della Guerra del Pelopon- 
neso è convinto che tutto ciò che si ordisce tra bocca e orecchio scivoli inelutta- 
bilmente verso il favoloso, ossia verso quanto ostacola l'efficacia del discorso la 
cui scrittura astratta deve rafforzare l’azione nell’ordine politico. Egli intende 
quindi procedere a rinchiudere la tradizione orale dell’antichità, in versi come 
in prosa, riunendo in un unico recinto ciò che la filosofia chiamava poco prima 
le invenzioni e le finzioni degli antichi, e dall’altra parte tutta la tradizione scritta 
da Ecateo fino a Ellanico e a Ippia d’Elide. 

Parallelamente a Tucidide, e nello stesso tempo, il sapere sintetizzante della 
filosofia platonica procede, con rigore ancora maggiore, a rinchiudere ciò che 
Platone e i suoi contemporanei raccolgono sotto l’etichetta di ‘mitologia’ e ‘ar- 
cheologia’. La radicale critica che la Repubblica, attraverso i poeti e gli artigiani 
di Abyot rivolge a tutta la tradizione, prende di mira in modo particolare la na- 
tura mimetica della mitologia, ossia i modi di espressione, con i loro aspetti for- 
mulari, ritmici, musicali, che rispondono alle esigenze della memorizzazione e 
della comunicazione tramite l'orecchio, ma che sono, per il filosofo, indice in- 
confutabile della loro appartenenza al mondo polimorfo ed eterogeneo di tutto 
ciò che Ilusinga la parte inferiore dell’anima, quel regno solitario dove si smarri- 
scono passioni e desideri. Il discorso della mitologia non è soltanto scandaloso 
— c la Repubblica compila un elenco delle storie oscene, selvagge e assurde — ma è 
anche pericoloso, per via degli effetti d’illusione che la comunicazione da bocca 
a orecchio provoca quando non è sorvegliata né controllata. Tuttavia — e si tratta 
di una differenza importante rispetto a 'l'ucidide —, se è facile, nella città ideale, 
colpire col divieto la memoria antica scacciando i poeti e censurando i racconti 
tradizionali, il disegno platonico di riformare la città in crisi rende necessario mo- 
dellare, inventare un’altra, una nuova mitologia, ossia una bella menzogna che 
sia utile, capace di far fare a tutti, liberamente, tutto ciò che è giusto. Appena 
liberata dalla vecchia memoria, la città nuova si sforza di ritrovare l’unità segreta 
della tradizione. E questo accade perché una società, anche se pensata e gover- 
nata da filosofi, ha bisogno della sola cosa che può darle coesione: un sapere con- 
diviso e implicito grazie al quale — le Leggi [664a] vi insistono — una comunità 
sembra avere un’unica opinione durante tutto l’arco della sua esistenza, nei suoi 
canti, nei suoi racconti e nelle sue storie. 

All’inizio del Iv secolo, sotto l’azione convergente di due tipi di sapere, quel- 
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lo filosofico e quello storico, quanto veniva furtivamente indicato come mito non 
esiste più, è scomparso per fondersi in un paesaggio nuovo, d’ora innanzi chia- 
mato « mitologia», nel quale si svolgerà l’attività scritturale dei mitografi ormai 
già professionisti. 


Nessun dubbio: i fondatori della scienza dei miti avevano motivi validi per 
vedere in Senofane e nei sapienti dell’antica Grecia gli iniziatori di quella divi- 
sione che essi stessi, uomini di scienza del x1x secolo, si limitavano a ratificare. 
Platone e Tucidide sono proprio i precursori di quel sentimento di scandalo che 
aveva mobilitato Miiller e Lang dal giorno in cui era parso evidente che la mito- 
logia parlava il linguaggio caratteristico di uno spirito temporaneamente colpito 
da demenza. Ma questa chiaroveggenza ha un suo rovescio, perché nessuno de- 
gli artefici della nuova scienza si è reso conto della singolarità della figura chia- 
mata mitologia, nata da lontani gesti di divisione, che non cesserà in futuro di 
dare luogo agli interrogativi più disparati. 

Gli uomini «pii e avveduti», mobilitati dallo scandalo del favoloso, per dare 
inizio all’interpretazione impongono un modo esemplare di parlare del mito, co- 
me immagine dell'altro, altrettanto mutevole del sapere soggetto di questo di- 
scorso. Da quando la razionalità ha posto la mitologia ai confini del pensiero 
greco, il mitologo ha la vocazione dei limiti. È un uomo di frontiera, la cui mis- 
sione sul campo nessuno ha esposto più rigorosamente di Tylor in Primitive 
Culture [1871]. L’etnografia ha il grave compito di gettare piena luce su quanto 
la grossolana civiltà dell’antichità ha trasmesso alle nostre società sotto forma di 
deplorevoli superstizioni. Vera impresa riformatrice, nello spirito dell’evoluzio- 
nismo e dei quaccheri, resa possibile, se non addirittura imposta, dalla scoperta 
di una frontiera intellettuale al di qua della quale bisogna porsi per simpatizzare 
col mito, e al di là della quale bisogna trovarsi per studiarlo. Soltanto l’antropo- 
logia ha la lieta ventura di vivere vicino a questa frontiera e di poterla attraversa- 
re e riattraversare a piacimento. In questa circostanza il progetto intellettuale è 
subordinato a un dovere morale che obbliga a votare queste superstizioni a di- 
struzione certa, opera indispensabile per il benessere dell’umanità, che né Pla- 
tone né il vecchio Senofane avrebbero disapprovato. 

Tutta l’archeologia della scienza dei miti tende a dimostrare che è la Grecia 
classica a rendere ancora pensabile la mitologia; modello inalienabile anche per 
coloro che in buona fede pensavano di sfuggire all’ellenocentrismo. Indubbia- 
mente occorreva prima di tutto smantellare lo scenario concettuale di un sapere 
in apparenza immediato e legittimo, rifacendosi ai singolari procedimenti adot- 
tati da Senofane a Max Miller, e da Tucidide a Tylor. 

a) Occorre chiamare in causa lo statuto stesso del mito, e in modo più radi- 
cale di quanto non immaginasse Lévy-Bruhl separando la mitologia colta da 
un’altra in cui non avrebbero corso né il racconto né l’intrigo. C'era già la distan- 
za riconosciuta a vanificare un’interpretazione unica. Ma poiché la mitologia è 
una figura eterogenea, delineata dai procedimenti di esclusione e di divisione, essa 
non può indicare né un genere letterario specifico, né un tipo di racconto parti- 
colare. E non c’è niente, se non forse un malinteso che risale agli stessi Greci, 


Mito/rito 360 


che faccia pensare che un mito è percepito come tale da tutti i «lettori» del mon- 
do intero. 

b) In quanto prodotto culturale del mondo greco, la mitologia, dal suo primo 
prendere forma, procede con l’interpretazione che la elabora in un discorso le 
cui scelte fondamentali si riassumono in due parole. O la mitologia non ha sen- 
so, 0 lo ha. E in quest’ultimo caso — è la filosofia a condurre il gioco — il senso lo 
si può ricercare solo in tre modi: nella stessa mitologia (è la via del tautegorismo 
da Schelling a Lévi-Strauss); fuori di essa (attraverso l’allegorismo, che cerca 
uno o più sensi nascosti sotto il senso immediato, considerato inaccettabile, come 
fanno i pitagorici, gli stoici, ecc.); attraverso di essa (la mitologia contiene qual- 
cosa di inesprimibile che il discorso razionale non può formulare). È il simboli- 
smo dei neoplatonici e, in tempi a noi più vicini, di Kérényi o di Ricoeur. Tutte 
le interpretazioni sulla forma del mito, sul modo di essere della mitologia, ven- 
gono enunciate e ricercate sulla scena filosofica, nel lavoro incessante condotto 
fin dall'epoca dei primi filosofi per liberarsi dall’apparenza del mito, sia asse- 
gnandolo al non-essere, sia conferendogli la dignità di un modo particolare del 
processo di formazione spirituale; fra coloro che, dopo e con Schelling, rendono 
il mito positivo, e gli altri che lo rifiutano come un'illusione della ragione, le dif- 
ferenze si annullano. Occorre quindi rifiutare tutti gli interrogativi sul mito e sul 
pensiero mitico frutto dei presupposti greci. 

c) C'è poi un’altra prospettiva che si manifesta attraverso un paradosso. La 
mitologia in senso greco, bisogna ammetterlo, si scrive. Esiste soltanto una mito- 
logia «mitografica», che vive tramite la scrittura, che ne traccia i confini, che ne 
disegna l’immagine. È grazie all'opera dell’illusione che, a partire dal x1x secolo, 
la mitologia è diventata parola e canto e voce delle origini. Ora, in tutta la ricerca 
contemporanea, la questione della scrittura è decisamente accantonata a bene- 
ficio della lingua. E questo anche se, da quando Lévi-Strauss occupa la cattedra 
di Mauss e Leenhardt, i « popoli senza scrittura » si sono sostituiti ai «popoli non 
civilizzati». Modifica che non voleva implicare nessun giudizio di valore, ma la 
cui unica conseguenza era suggerire che l’assenza di scrittura, in queste società, 
sembrava esercitare una specie d’influenza regolatrice su una tradizione che deve 
rimanere orale. 

Per il fatto che la scrittura è un valore morale, mobilitato nei Tristes tropiques 
[1955] da un marxismo puritano, che fa lega col modello mitografico dei Greci, 
essa ha occultato il problema di questa «tradizione che deve rimanere orale», os- 
sia quello della memoria, con o senza scrittura. Oggi è quindi necessario interro- 
gare la natura di un sapere che deriva le sue caratteristiche fondamentali dalla 
memoria sociale. Che cosa è una tradizione senza scrittura, ma che produce ciò 
che la nozione di mitologia piuttosto impropriamente designa? 

Tale problema oltrepassa i limiti assegnati a questo articolo; qui basterà sta- 
bilire che non essendo il «mito» né un genere letterario né un tipo di racconto 
particolare, esso non designa neppure un modo di pensare o una logica specifica. 
Si direbbe che equivalga a rimettere in discussione la pertinenza del problema 
«mitologia-rituale », almeno nella sua forma tradizionale, e persino nelle sue me- 
tafore linguistiche e semiotiche. 
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3. Le incertezze del rituale. 


Parallelamente alla decostruzione del « mitologico » occorrerebbe condurre a 
buon fine quella del rito. Ci si limiterà a indicare come dei presupposti impon- 
gano l’evidenza di un oggetto culturale come il sacrificio, che sembra cosi fon- 
damentale per tutta la storia delle religioni. Nelle Formes élémentaires de la pensée 
religieuse (1910) di Emile Durkheim la via ascetica prepara la positività del culto; 
il negativo precede e introduce il positivo. Il culto è possibile soltanto quando 
l’uomo è allenato alla rinunzia, all’abnegazione, al distacco da sé e, quindi, alla 
sofferenza. L’ascetismo è la forma ipertrofizzata del culto di segno negativo, il 
che assicura al culturale un posto fondamentale in ogni cultura umana. Su questo 
Durkheim concorda pienamente sia con Hegel sia con Cassirer: il culto trova la 
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delle culture più evolute, delle grandi civiltà. Nel rito sacrificale è racchiusa la 
verità di una storia culturale di cui l'Occidente cristiano segna il coronamento: 
sulla vetta, la figura del dio che sacrifica se stesso e, alla base, l’offerta al dio, il 
sacrificio sotto la semplice forma della rinunzia. Da un capo all’altro, uno stesso 
operatore rivela la propria efficacia: l’abnegazione, che mobilita le energie mo- 
rali e mentali attraverso le proibizioni, le astinenze, le privazioni, tutto ciò che 
tende a imporre dei disagi. Per tutte le teorie sociologiche della prima metà del 
xx secolo il culto trova la sua naturale armatura nell’atto sacrificale. Ora è evi- 
dente che, sotto l'apparenza di una riflessione nuova, Durkheim e Mauss si 
accontentano di laicizzare il modello cristiano del sacrificio, trasponendolo nel 
campo di una sociologia generale. L'impresa di Durkheim è animata dallo stesso 
spirito riformatore della scienza della civiltà di Tylor. La sociologia vuole essere 
la filosofia che contribuirà a consolidare definitivamente la repubblica, a ispirare 
le sue riforme razionali, e a dare alla nazione un principio d’ordine e una dottrina 
morale. La missione della sociologia e del socialismo consiste nel far rinascere 
una nuova solidarietà morale fra gli uomini, in uno Stato che deve essere uno 
strumento di riflessione in cui ogni individuo accetta di piegarsi alla disciplina e 
dove ognuno è, a livelli diversi, funzionario della società. Secondo Durkheim, 
convinto che «ci troviamo in una fase di mediocrità morale», la società fa vio- 
lenza ai nostri appetiti naturali, poiché la sua missione è quella di innalzarci al 
di sopra di noi stessi. Ed è perché il sociale si deve radicare interamente nello 
spirito di sacrificio che, dai clan totemici più primitivi sino agli ambienti prote- 
stanti, cattolici ed ebrei ad elevata spiritualità, una stessa yolontà etica culmina 
con l’alta immagine del sacrificio. Immagine etnocentrica quanto basta per de- 
stare sospetto fin dal momento in cui viene a sanzionare la supremazia di un 
piano rituale dove si proiettano i valori morali di una società senza dubbio ani- 
mata delle migliori intenzioni. 

Ma presupposti cosî seri non liquidano tuttavia la questione di sapere in che 
modo l’antropologia debba cogliere il rituale in se stesso, come possa afferrarne 
i tratti specifici. Nel Finale dell’ Homme nu [1971, trad. it. pp. 630-38], Claude 
Lévi-Strauss propone una terza teoria nella quale traspare l'impossibilità tanto 
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di tracciare l’economia del rituale come «fatto incontestabile», quanto di pen- 
sarlo senza riferimento alla mitologia. Pur pretendendo lo studio del rituale « al- 
lo stato puro», separato dalle chiose e dalle esegesi che lo ricoprono di una « mi- 
tologia implicita», Lévi-Strauss riesce soltanto a dare una definizione negativa 
dei riti «in sé e per sé». Su questo piano «al di fuori del linguaggio » agiscono 
due processi: il frazionamento e la ripetizione. Il rito fa delle distinzioni all’in- 
finito, attribuisce valori di discriminante ai minimi elementi, ma si abbandona 
anche a un’orgia di ripetizioni. Tramite parole proferite, gesti compiuti, oggetti 
manipolati, a volte il rituale introduce differenze in seno a operazioni che po- 
trebbero sembrare identiche, e a volte ripete senza fine lo stesso enunciato, di- 
mostrando in questo modo di essere singolarmente preda di un’ossessione: rifare 
il continuo partendo dal discontinuo, evitare qualunque interruzione nella con- 
tinuità del vissuto, ossia percorrere in senso inverso il procedimento del pensiero 
mitico «che, invece, scinde il continuo in vaste unità distintive fra le quali intro- 
duce precisi scarti differenziali» [ibid., p. 636]. Il rituale non sarebbe altro che 
una malattia del pensiero la cui analisi invocherebbe una patologia « del pensiero 
asservito alle esigenze della vita» [ibid., pp. 636-37]. 

Più recentemente Pierre Smith [1979] ha emesso una diagnosi meno pessi- 
mista. Prendendo il rituale sul serio, e convinto che occorra tentare di analizzarlo 
nel suo ordine più specifico, egli avanza due ipotesi. Da un lato i rituali sono 
creazioni culturali che si organizzano intorno a elementi focalizzatori, nuclei 
chiamati «trappole di pensiero», con i loro modi di coerenza ma anche con aspet- 
sti ludici, estetici, illusionistici. Dall'altro le operazioni rituali sono sempre lega- 
te a circostanze che determinano il loro prodursi: circostanze periodiche, come 
le stagioni o gli stadi della vita di un individuo; circostanze occasionali, quali le 
calamità naturali e sociali, o gli accidenti della vita individuale. 

Non tutte le aporie sono però superate; ma perlomeno il rituale è privato del 
riferimento a un pensiero mitico la cui presenza ossessiva ha dato luogo solo a 
malintesi. [M. D.]. 


Delcourt, M. 
1943 (Edipe; ou, La légende du conquérant, Les Belles Lettres, Paris. 
Diels, H., e Kranz, W. 
1951 (a cura di) Die Fragmente der Vorsokratiker, Weidmann, Berlin 1951% (trad. it. Laterza, 
Bari 1975°). 
Firth, R. W. 
1970 Rank and Religion în Tikopia. A Study in Polynesian Paganism and Conversion to Chris- 
tianity, Allen and Unwin, London. 
Greimas, A.-]. 
1970 Du sens; essais sémiotiques, Seuil, Paris (trad. it. Bompiani, Milano 1974). 
Guidieri, R, 
1976 Fataa, fa'a, fo'o'a: « dire», «faire », « parfaire »: conceptualisation et effectuation de pra- 
tiques rituelles mélanésiennes ( Fataleka, Salomon orientales), in « Annales. Economies, 
Sociétés, Civilisations», XXXI, 1, pp. 218-36. 
Lang, A. 
1887 Myth, Ritual and Religion, Longmans and Green, London. 


363 Mito/rito 


Lévi-Strauss, C. 

1955  Tristes tropiques, Plon, Paris (trad. it. Il Saggiatore, Milano 19758). 

1958 Anthropologie structurale, Plon, Paris (trad. it. Il Saggiatore, Milano 1966). 

1962 La Pensée Sauvage, Plon, Paris (trad. it. Il Saggiatore, Milano 1964). 

1966 Du miel aux cendres, Plon, Paris (trad. it. Il Saggiatore, Milano 1970). 

1968 Religions comparées des peuples sans écriture, in Problèmes et méthodes d’histoiîre des reli- 
gions. Mélanges publiés par la section des sciences religieuses à l’occasion du centenaîre de 
l’Ecole pratique des hautes études, Presses Universitaires de France, Paris, pp. 1-7; ora 
in Anthropologie structurale deux, Plon, Paris 1973 (trad. it. Il Saggiatore, Milano 1978). 


1971 L’homme nu, Plon, Paris (trad. it. Il Saggiatore, Milano 1974). 
Lévy-Bruhl, L. l 
1935 La mythologie primitive. Le monde mythique des Australiens et des Papous, Alcan, Paris 
1935? (trad. it. Newton Compton, Roma 1973). 


Mauss, M. 
1947 Manuel d’ethnographie, Payot, Paris (trad. it. Jaca Book, Milano 1969). 
Nilsson, M. P. 
1967 Geschichte der griechischen Religion, Beck, Miinchen 19678. 
Smith, P. 
1979 Aspects de l’organisation des rites, in M. Izard e P. Smith (a cura di), La fonction symbo- 
lique, Gallimard, Paris, pp. 139-70. 
Sperber, D. 
1974 Le symbolisme en général, Hermann, Paris. 


Turner, V. W. 
1968 The Drums of Affiction. A Study of Religious Processes among the Ndembu of Zambia, 
Clarendon Press, Oxford - International African Institute, London. 


Tylor, E. B. 
1871 Primitive Culture, Murray, London (trad. it. parziale in P. Rossi (a cura di), J/ concetto 
di cultura. I fondamenti teorici della scienza antropologica, Einaudi, Torino 1979%, pp. 


3-29). 


Secondo le teorie del secolo scorso sulla religione, il momento del rito (cfr. gesto, 
cerimoniale, corpo, danza, festa) prevale su quello del mito e delle credenze, e co- 
stituisce un modo di assicurare la coesione del gruppo, attraverso la stretta relazione in cui 
si pone con le istituzioni. In seguito si è giunti a considerare mito e rito come elementi 
complementari, individuando nel primo un metalinguaggio che esprime a un livello su- 
periore le opposizioni significanti (cfr. senso/significato, coppie filosofiche) della lin- 
gua, e nel secondo una forma particolare di linguaggio vero e proprio. Il mito, consi- 
stendo in una mediazione fra l’astratto e il concreto (cfr. astratto/concreto), sarebbe 
legato alla pratica ma allo stesso tempo ricco di un proprio caratteristico valore concet- 
tuale (cfr. concetto). Ambedue le spiegazioni (cfr. spiegazione) restano comunque le- 
gate al modello greco, che pone fra loro in contraddizione (cfr. opposizione/contraddi- 
zione) i due termini della coppia mythos/logos. È infatti dal tempo dei Greci che la 
storia, come la filosofia (cfr. filosofia/filosofie), in forme molto varie ma rimaste sostan- 
zialmente immutate (cfr. età mitiche, orale/scritto, origini), ha espulso il mito dal 
campo della ragione. Ma si tratta di un errore d’interpretazione: infatti il mito non ha 
un registro unitario (cfr. riduzione); bisognerebbe piuttosto porre in discussione il le- 
game intrinseco che si pretende esista fra mito e pratiche culturali (cfr. cultura/culture, 
natura/cultura). 


Mythos/logos 


Nel trattare alcuni momenti significativi di questa complessa contrapposi- 
zione concettuale si vogliono mettere in evidenza quanto meno due punti essen- 
ziali. In primo luogo va notato che i termini della polarità hanno avuto un senso 
tutt'altro che univoco nelle diverse interpretazioni che, già nel mondo antico, 
ne sono state offerte; in secondo luogo si osserverà che l’ipotesi elementare di 
una linea di progresso che abbia condotto fuori dalle oscurità intellettuali del 
mito nella luce trionfante della ragione non soltanto è storicamente inesatta ma 
soprattutto è incapace di rendere comprensibili tali complessi fenomeni cultu- 
rali. È noto che il progredire delle conoscenze ha dimostrato quanto fosse in- 
fondata l’idea dell’evoluzione lineare delle capacità cognitive sviluppate dal- 
l'umanità, e di conseguenza l’ipotesi, di Lévy-Bruhl e di altri, di un passaggio 
da uno stadio prelogico (simbolico, mitologico) ad uno stadio compiutamente 
razionale. L’analisi comparativa con società che si sono trovate, o tuttora si tro- 
vano, in una condizione culturale favorevole al fiorire dell'espressione mitolo- 
gica fa constatare che, anche là dove il senso del mythos è maggiormente vitale, 
non si avverte in sostanza alcun effetto di questo fenomeno sulle capacità del- 
l’uomo di riflettere razionalmente sulle strutture della realtà. 

Con tutto ciò non si vuole neppure avvalorare l’ipotesi semplicistica secondo 
la quale gli universi del logos e del mythos si spartirebbero secondo permanen- 
ti definizioni di competenza lo spazio rappresentato dalle varie attività intellet- 
tuali dell’uomo. Non si pensi dunque che presso la maggior parte delle società 
il tempo e l’ambito di pertinenza del mito, della tradizione sacra, sia delimi- 
tato in modo netto: che vi siano, cioè, attività fondate sull'impiego di strumen- 
ti simbolici e di un sapere ritualizzato, ed altre attività per lo svolgimento delle 
quali vengano chiamate in campo facoltà intellettuali a quelle totalmente ete- 
rogenee. Per la maggior parte dei gruppi sociali, non soltanto «primitivi», la 
conoscenza positiva di cui ciascun membro dispone intorno ai fenomeni naturali 
e alle tecniche connesse alle varie attività è costituita da una commistione ine- 
stricabile di induzioni ricavate da una continua osservazione dei fatti e di legami 
dovuti ad assimilazioni simboliche, di nozioni ricevute in eredità dall’esperienza 
di generazioni precedenti e di credenze la cui accettazione dipende soltanto dal- 
la forza della tradizione, di strutture simboliche solo casualmente concordanti 
con i fatti e di leggi di natura dedotte dall’osservazione ma formulate in termini 
animistici o teologizzanti. 

Chiarito questo punto preliminare, può essere interessante osservare come, 
quasi appena iniziata l’opera di riflessione esplicita sulle categorie dell’essere e 
del pensiero, si è venuta formando presso gli antichi filosofi questa immagine, 
non soltanto tramandata ma riattualizzata e riformulata fino alla nostra epoca, 
per la quale il rapporto fra i due principî concettuali qui presi in esame, non 
appena concepito con qualche chiarezza, viene proiettato all’indietro nella storia 
e disposto secondo un asse di successione che implica, non si può non notarlo, 
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forse le prime formulazioni descrittive di un’idea di progresso e di evoluzione 
culturale. Si segna un punto, nel passato, non importa con quale precisione o 
con quale capacità di proiettarlo in eventi concreti, nel quale è avvenuta una 
transizione decisiva. Li s’individua l'origine della filosofia, concepita come atti- 
vità di riflessione anzitutto consapevole a se stessa, e insieme (ma, s'intende, 
in un altro spazio sociale) l’inizio della capacità dell’uomo di darsi una rappre- 
sentazione consapevole della propria vita: principio di un'attività di simula- 
zione, di mimesi dell’agire umano, nascita della tragedia, o più genericamente 
dell’arte. 

Se si osserva attentamente, emergerà che vi è uno stretto rapporto fra le rap- 
presentazioni che si dànno, da un lato del passaggio dal mondo del mythos a 
quello del logos, dall’altro del mutamento decisivo che viene individuato nella 
collocazione del soggetto umano, quanto alla produzione del sapere, della storia, 
e quindi di una immagine del mondo, insomma di un differente ordine di discor- 
si. Nel mondo del mythos, infatti, quello che viene riconosciuto come discorso 
decisivo per le possibilità del sapere umano, ove l’uomo può attingere la cono- 
scenza dei principî primi dell'universo e della società, è per definizione estraneo 
alla collettività umana in quanto di provenienza trascendente, divina. L’uomo, 
che tale «verità» non ha prodotto, non può che ripeterla, accettando per sé un 
ruolo che è soltanto quello di chi si lascia attraversare da una verità destinata a 
riprodursi immutata, ma della quale egli non può essere né controllore né testi- 
mone. La nascita del mondo del logos (e una riflessione parallela spetterebbe 
pure, per quanto esuli dall’argomento che ci si è proposto di trattare in questo 
articolo, allo svilupparsi delle capacità d’invenzione poetica) segna quindi l’ori- 
gine di una verità d’ordine assolutamente differente, prodotta dall’uomo e col- 
locata con l’uomo nella storia: una verità perfettibile la cui crescita è legata al- 
l'impegno, al lavoro dell’uomo. 

Il contrasto fra questi due ordini di verità può determinare differenti asse- 
gnazioni di valore ai due elementi antitetici. Nei casi estremi, o il mythos viene 
considerato come una favola priva d’ogni valore, un discorso che ha per scopo 
l'inganno e che viene contrapposto alle verità di ragione, o al contrario è il logos 
a venir umiliato al rango di un povero strumento nelle mani dell’uomo, incapace 
nella sua limitatezza di raggiungere le verità supreme rivelate nel mito. 


1.  L’odissea del sapere. 


1.1. Le frontiere del logos. 


Quando Atena commossa ricorda a Zeus la sorte di Odisseo, «lontano dii 
suoi, | nell’isola in mezzo all’onde» [Odzssea, I, vv. 49-50], indica Calipso, che 
là lo «trattiene », come colei che «con tenere, maliose parole | lo incanta, perché 
scordi Itaca» [1bid., vv. 56-57]; Omero usa allora — unico caso in tutta l'Odissea 
il termine X6yoc, e al plurale: «uaXaxoîor xai aipvAloror Agyoror | VEXyet, Arte 
"T9dxne Emminoetat). 
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Il logos è qui scaltro e sensuale, dolcemente convincente (se ci si riferisce al 
significato di paAax6g [ibid., X, v. 422]) ma ingannevole, carezzevole (xiuuMa 
‘carezza’) ma astutamente allettatore; esso conduce alla debole arrendevolezza, 
alla viltà (questo è anche il significato, causativo, di uxAaxia), in un’endiadi (pa- 
raxotor xa aipvrotor ‘tenere e maliose’, sciolta poi [ibid., V, v. 181]: «lo ca- 
rezzò con la mano e disse parola») in cui i valori dei termini che la compongono 
si intrecciano fittamente. 

Il risultato perlocutivo di quelle dolci parole incantatrici (di un’enunciazione, 
appunto, che «mira a fini più lontani, che l'interlocutore può benissimo non 
comprendere» [Ducrot e Todorov 1972, trad. it. p. 368]) è l'oblio, la dimenti- 
canza della meta del peregrinare, dell’«odissea» dell’«eroe», preso, come quasi 
tutta la tradizione addita, fra l’amore della patria e la passione del sapere. L'esito 
comportamentale indotto da quella pratica consiste nel trattenere Odisseo nel- 
l'isola Ogigia, lontano dal suo destino, che, tracciato su una mappa labirintica 
colma di insidie, è in tensione verso il sapere, nella dinamica 5Bpic/véueots ‘di- 
smisura / giusta vendetta’. « Il desiderio di una affermazione puramente umana,... 
la sete di sapere,... la ricerca della gloria,... la volontà di conquista,... il desiderio 
di perfezionamento morale,... l'aspirazione ad una esperienza iniziatica, ecc.» 
[Avalle 1966, ed. 1975 p. 43], le «forze tematiche » (Greimas) insomma che gui- 
dano Odisseo e altri poi come lui, sono qui minacciate dal logos come parola, 
inserito nella logica di un tragico, ineludibile, déplacement. Si tratta comunque 
di un X6yog Tomtxés (di un verbum operatorium), come avrebbero scritto gli 
esegeti del terzo versetto del Genesi («E Dio disse... »), precipuo dunque del Dio 
creatore, ma anche costitutivo di due attività diversamente fattive: la poesia e 
la magia, a cui dunque né Omero né Calipso intendono sottrarsi. 

La maga per eccellenza è però Circe («o donna o dea» [Odissea, X, v. 228]) 
che ancora insidia con la parola cantando con voce armoniosa [1bzd., v. 254] per 
far si che, con l’ausilio di una pozione incantatoria, Odisseo e i suoi compagni 
«del tutto scordassero la terra paterna» [ibîd., v. 236]; all’incanto si sottrae il so- 
spettoso Euriloco, emulo dell’astuzia del capo, a cui egli subito riferisce l’acca- 
duto, pur rimanendo sulle prime «muto» [cfr. Bologna 1978, p. 309] pensando 
alla sorte dei compagni trasformati in porci; espediente questo, come direbbero 
i formalisti russi, ad alta giustificazione compositiva, perché, lasciando qualcu- 
no fuori dall’evento, consente alla storia come racconto (aristotelicamente come 
45906) di procedere, non rimanendo del tutto compromessa dal tranello della 
maga; se si volesse istituire un non difficile raffronto narratologico di tutto l’epi- 
sodio, ciò corrisponderebbe nel modello proppiano della favola di magia [cfr. 
Propp 1928, trad. it. p. 35] alla funzione «tranello»: «L’antagonista tenta di in- 
gannare la vittima per impadronirsi di lei». 

L’inganno è teso proprio da colei che, amante riamata, gli farà da guida ini- 
ziatica nel viaggio agli Inferi (produttivo anch’esso di conoscenza esclusiva), 
dopo però che Odisseo le avrà mostrato la sua forza di eroe-semidio sottraendo- 
si, primo fra tutti, al suo incantesimo con l’aiuto dell’«erba» fornitagli da Her- 
mes; «erba moly», attivata dalla parola degli dèi, che contrasta gli effetti della 
pozione incantatoria promossa dalla parola ingannevole della maga [si veda la 
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funzione xrv del modello proppiano: ibîd., p. 49]. Lo stoico Eraclito sostenne nei 
suoi Problemi omerici che «ben opportunamente la phronesis, la perspicacia, la 
lucida razionalità, viene significata con il moly » [citato in Rahner 1957, trad. it. 
p. 218]; il moly infatti per gli stoici rappresenta esplicitamente «il Logos..., la 
legge di vita dell’uomo ‘razionale’ » [ibid., p. 217]. 


1.2. Hermes trasformatore. 


Ora, Hermes, donatore del moly, è perciò eroe culturale — «trasformatore», 
si potrebbe dire, in quanto ristabilitore dell'ordine [cfr. Lévi-Strauss 1975, trad. 
it. p. 296]; egli è mediatore insomma di sapienza occulta; come indicò Platone 
nel Fedro [264c], è tutt'uno con il logos del mondo. Egli « per i Greci è il Zogros, 
la personificazione razionale... insomma il Logos in parola espressa» [Rahner 
1957, trad. it. p. 214]; quello che in un’interpretazione cristiana, vera e propria 
riconnotazione del motivo, sarà Cristo, «il vero, l’unico Hermes, la guida sa- 
piente» [ibid., p. 231]. 

Odisseo, fra Hermes e Circe, è dunque, quasi come Eracle al bivio, preso 
fra due XéYyot: il conflitto interessa due tipi di «astuzia» posti a confronto: da 


Figura 1. 


\ Odisseo e le Sirène. Decorazione di uno stamno attico (500 a. C. circa) conservato al 
British Museum. 
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una parte la vigile consapevolezza (perfino l'educazione dell'anima, la maideia, 
se ci si attiene a Eustazio [citato ibid., p. 227]), dall'altra l’ambigua macchinazio- 
ne; quando Odisseo tornerà finalmente a Itaca, nella relazione fatta a Penelope 
definirà Circe proprio con l’epiteto specifico che Omero a lui attribui, di persona 
dotata di ricchezza di espedienti (rorvunyavia) [Odissea, XXIII, v. 321]. E non 
dovrà sorprendere che, nel gioco di inversioni fra i valori dei membri della cop- 
pia mythos/logos, su cui si ritornerà, sia uÙdog ad avere nell’Odissea [IV, v. 676] 
anche il significato di «macchinazione », quella tesa dai Proci, assumendo quin- 
di anch’esso la marca semantica dell’insidia. 

Calipso e Circe, trattenendo con la forza (&v&yxy [ibid., XVII, v. 143]) Odis- 
seo, mostrano dunque come la parola (X6y0oc) possa tendere delle trappole alla 
storia come racconto e come ricerca (uddoc, iotogia), che, con un’altra «neces- 
sità», epico-tragica, esprime un diverso logos, quello che fa dire a Odisseo: 
«Niente è più dolce della patria e dei padri» [ibid., IX, v. 34]. 

Le necessità «locali» di Calipso e di Circe, e di tante altre distrazioni e osta- 
coli oppositori, si scontrano con la necessità «globale» di Odisseo; tale lotta, 
esprimibile con la coppia predicativa trattenere/andare, è quella fra un logos co- 
me parola illusoria e ritardatrice e un logos come disegno destinato a cui l'eroe 
non può e non deve sottrarsi. 

La funzione attanziale dell’oppositore, realizzata con un logos di segno ne- 
gativo, marca la peripezia, il mythos di Odisseo. Sulla base del modello attan- 
ziale mitico proposto da Greimas [1966, trad. it. p. 218], e qui integrato, la si- 
tuazione potrebbe essere schematizzata secondo la figura 2. 


Globale 


Dèi Itaca Odisseo 
(oggetto) 


(destinatori) (destinatario) 


I 
I 
| 
| ANDARE Locale 
(desiderio) 
| 
I 
I 
Mercurio Odisseo Circe 
(aiutante) (soggetto) (oppositore) 
FAR ANDARE - TRATTENERE 
Abi DATA 
Erba moly Pozione magica 
t 44 . 
Parola degli dèi Parola ingannatrice 
Figura 2. 


Modello attanziale del «mito » di Odisseo. 
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1.3. La Sfinge, la Musa, le Sirene. 


Situazione non dissimile si riscontra nell’episodio delle Sirene. Il loro canto, 
«armonioso » [Odissea, XII, v. 44] come dice la stessa Circe, «divino» [idid., v. 
158], «di miele» [ibid., v. 187], insistente [idid., XXIII, v. 326], vuole bloccare 
la nave e condurre alla perdizione e alla morte; e ancora l’astuzia di Odisseo, 
che, turate le orecchie ai compagni, si fa legare all’albero, vince la tentazione di 
quella parola insidiosa. 

Ma le Sirene hanno un curioso status mitologico: rappresentate come uccelli 
proteiformi, o quanto meno con gli artigli ai piedi, sembrano indicare un’affinità 
con la Sfinge [Kerényi 1955, trad. it. p. 57]; d’altro canto, secondo alcuni, avreb- 
bero per madre una Musa. La suggestione che se ne può ricavare è evidente: 
connesse da un lato ai meccanismi dell’enigmatica astuzia e dell’ambiguità sa- 
gace — la Sfinge —, dall’altro a quelli della memoria e della poesia — la Musa -, 
esse sembrano giocare ai limiti del linguaggio e delle capacità discorsive: produt- 
trici, come Circe e Calipso, di un oblio, di un silenzio memoriale, sono anche ar- 
tefici col loro canto di una fallace e mortifera poesia. Ma «solo la Parola di un 
cantore permette di sfuggire al Silenzio e alla Morte» [Detienne 1967, trad. it. 
p. 11]: non cosî le Sirene che, invece, col canto insidiano. Ne consegue che l’uni- 
co antidoto efficace, questa volta sortito dal suggerimento di Circe, che divina- 
mente ribalta il suo ruolo [Odissea, XII, vv. 47-54], non può che essere quello di 
opporsi non ascoltando, di dimenticare senza sapere, per avere la vita; un’«igno- 
ranza volontaria» (duadia) si oppone dunque all’«amore per il sapere» (guo- 
uodia) [Clemente Alessandrino, Stromata, VI, 89.1]. Segnale e strumento del 
logos, quello «globale » e necessitante, è l’albero della nave, a cui Odisseo si è 
fatto legare; ancora nell’interpretazione di Clemente Alessandrino (che pur vo- 
lendosi opporre al mitologico, continuava, come si vedrà — cfr. $ 2.7 -—, a pro- 
durlo) esso è il legno della croce: « Legato al legno della croce sarai libero da ogni 
naufragio. Sarà tuo pilota il Logos di Dio, e lo Spirito, il santo, ti farà approdare 
ai porti dei cieli» [Esortazione ai Greci, XII, 118, 4]. Preso dunque fra Aletheia 
e Lethe (fra parola, luce, memoria che si oppongono a silenzio, oscurità, oblio 
[cfr. Detienne 1967, trad. it. p. 13, ma anche Lévi-Strauss 1975], caratteri que- 
sti ultimi delle Sirene), Odisseo, colui che «sapendo si accostò alla morte», è 
presentato cosi da Clemente «come il modello di una apertura umanistica del 
cristiano nei confronti della sapienza ellenistica» [Rahner 1957, trad. it. p. 368]. 

Immagine che, al di là delle sue utilizzazioni esegetiche, continua a permane- 
re nella leggenda della sua morte, venuta proprio, come non poteva non essere, 
dal’«alto mare aperto » [Inf., XXVI, v. 100], verso il quale, in un ultimo viaggio, 
lo trascinarono «virtute e canoscenza » [;bid., v. 120]; sui confini, non solo sim- 
bolici, del cosmo, Eraclito di Efeso (vi-v secolo a. C.), propugnatore di un logos 
di cui gli uomini, presi fra sonno e veglia, non mostrano intelligenza immediata, 
aveva cosi sentenziato : «Per quanto tu possa camminare, e neppure percorrendo 
intera la via, tu potresti mai trovare i confini dell'anima: cosf profondo è il suo 
logos» [Diels e Kranz 1951, 22, B.45]. 
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2. La ragione discorsiva del mondo. 


2.1. Da Platone ad Aristotele. 


Platone, nel terzo libro della Repubblica [3924], fissando i criteri educativi 
per i guardiani della città ideale, stabilisce che quanto si narra sugli dèi, sugli 
esseri divini e sulle discese nel mondo dell’aldilà sia l'oggetto della mitologia; 
pur avendo in questo caso a mente la funzione strumentale che i racconti mitici 
non immorali e ingannatori possono e debbono avere nel sistema pedagogico 
della città ideale, Platone lascia tuttavia sussistere un aspetto importante dell’an- 
tico patrimonio mitico greco. Il mito è racconto, legato alla tradizione orale, che 
trasmette un contenuto oggetto di credenza. Il logos filosofico di Platone dimo- 
stra cosf di riconoscere ancora, sia pure a fini « politici», un significato al termine 
doc, che nel linguaggio comune sovente finiva ormai per indicare una finzione 
«piacevole» priva di realtà effettuale. Il processo di riduzione semantica appa- 
re invece pienamente compiuto quando si passi ad esaminare ciò che Aristotele 
osserva nella Poetica, redatta dopo il 334, in cui meglio si misura il distacco se 
non l'opposizione tra i due pensatori, anche su questo tema. 

Ricordando, infatti, gli elementi costitutivi che distinguono e qualificano la 
tragedia, Aristotele colloca in primo piano il uddog: «Il complesso dei casi, ossia 
la favola (uddoc), è ciò appunto che costituisce il fine della tragedia; e si sa bene 
che di tutte le cose il fine è sempre la più importante » [Poetica, 14504]. L'antico 
u680c, parola sacra legata al primato della tradizione orale, e in grado di indi- 
viduare, formulare e conservare la «verità», è diventato sf «l’elemento primo e 
come l’anima della tragedia» [ibid.], ma al prezzo di mutare in modo irreversi- 
bile la sua antica natura e funzione. Tale trasformazione va riconosciuta: a) tanto 
che si consideri il uòd0g come impoverito, quasi si limitasse ormai ad essere l’in- 
volucro esterno, il momento letterario e poetico grazie al quale la mimesi del- 
l'artista può celebrare il sacrificio di transustanziazione della realtà empirica nella 
sua essenza poetica, d) quanto, diversamente, che se ne consideri il trapasso qua- 
litativo a «mimesi dell’azione» [1bid.], a contenuto narrativo organicamente e 
coerentemente disposto (cfr. l’articolo « Narrazione/narratività» in questa stessa 
Enciclopedta). 

In definitiva mythos e logos si oppongono come due forme di discorso che si 
possono identificare, almeno in prima approssimazione, con la narrazione e col 
ragionamento. Proprio in Platone si trova, più che una chiara teorizzazione, l’im- 
piego pratico di una concezione di questo genere per cui il mito ha un valore 
mediatore, un carattere di verità che viene dall’esterno («quasi fosse una verità ») 
ma che rende più agevole la comprensione, più accessibile quello che il logos 
vuole dimostrare. Basta riandare a due luoghi platonici fra i più noti: Socrate a 
Callicle nel Gorgia [523a]: « Ascolta, dunque, come si dice, un bel discorso (X6- 
yoc), che tu, credo, riterrai un mito, ma io un ragionamento (X6yoc), ragiona- 
mento che, infatti, desidero esporti quasi fosse una verità»; Socrate e Protagora 
nel Protagora [320b-c]: «-... Se hai, dunque, la possibilità di mostrarmi con 


667 Mythos/logos 


maggior chiarezza che la virtù è insegnabile, non dire di no, ma dimostramelo. - 
Ma no, Socrate, disse, non dirò di no: solo che, desiderate ve lo dimostri raccon- 
tando un mito, come i vecchi ai giovani, o esponendo un ragionamento (A6y06)? 
- La maggior parte di coloro che gli stavano intorno rispose che esponesse come 
meglio voleva. — E allora, affermò, mi sembra più piacevole raccontarvi un mito >. 

Fondato sull’immediatezza (apparente), il mito, fornendo una parentesi non 
dialettica al procedimento (dia)logico, introduce una dimensione «spaziale » in 
quella puramente temporale del discorso. Il mito è così al servizio del logos. 
In quanto illustrativo e descrittivo, è provvisto, diremmo aristotelicamente, di 
evapora e dic, forza dimostrativa dell’evidenza che ricorda la funzionalità re- 
torica delle digressioni, degli exempla, delle imagines nella prosa didattica. Ciò 
che dunque fa, dei racconti platonici, dei «miti» non è certo il valore sacro ad 
essi attribuito bensi il fatto ch’essi fungano da paradigmi conoscitivi, strutture 
simboliche capaci di sintetizzare in poche immagini densi aggregati di signi- 
ficato. 

Torna cosi in discussione la capacità di una forma di discorso di contenere 
un certo ordine di verità. Nella tradizione aristotelica, la ragione del filosofo, il 
logos, si manifesta attraverso sue proprie strutture discorsive: l’argomentazione, 
il ragionamento, l’ordine logico della dimostrazione. Il contenuto seleziona le 
proprie forme di manifestazione. Questo vale per tutte quelle correnti di pensie- 
ro che si possono genericamente indicare come «razionaliste», ove il logos, per 
continuare a usare il termine greco, viene riconosciuto sulla base di forme argo- 
mentative ad esso proprie (a partire, s'intende, dall’esempio principe delle di- 
mostrazioni matematiche); «forme», s'è detto, tant'è vero che possono essere 
imitate, riprodotte su scala ridotta, contraffatte, come avviene nel caso dell’arte 
retorica. 

Con Aristotele, il filosofo ha escluso tra le possibili sue forme d’espressione 
quella della narrazione mitologica, cui pure ancora Platone e Protagora avevano 
fatto ricorso. Cost facendo si è creata nella nostra tradizione culturale, fra l’altro, 
quella separazione tra un pensiero laico e una coscienza religiosa che poche altre 
culture hanno cosi chiaramente concepito. In molte tradizioni di pensiero orien- 
tali o presso molte società prive di scrittura la forma mitologica è considerata 
come un modo del tutto appropriato per l’espressione di un sistema di pensie- 
ro. È noto come anche società strutturalmente semplici e tecnologicamente po- 
vere abbiano prodotto con il loro patrimonio mitologico apparati di pensiero di 
grande sottigliezza e di mirabile profondità, che mostrano una sorprendente ca- 
pacità di interrogarsi sulle strutture del reale. Di fronte a questi grandi complessi 
narrativi, di fronte a questi sistemi che appaiono di valore mitologico e filosofico 
insieme, quali possono essere le riflessioni dell’uomo occidentale contemporaneo 

. che voglia riconsiderare attraverso uno sguardo retrospettivo il modo in cui ha 
agito fino alla nostra epoca una contrapposizione originatasi in un momento pre- 
ciso della storia del mondo classico? 
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2.2. Razionalismo e immaginario mitico nel mondo tardoantico. 


Le vicende del mythos in periodo ellenistico sembrano convalidare, a distan- 
za di alcuni secoli, la riduzione semantica operata dal grande discepolo di Pla- 
tone. La critica demitizzante di Democrito e di Epicuro, che privano di ogni 
possibilità di realtà le rappresentazioni mitologiche, il sorgere nell’ambito della 
scuola filologica alessandrina di un’embrionale analisi scientifica del mito, il gu- 
sto estetizzante con cui i poeti più rappresentativi del periodo, da Callimaco ad 
Apollonio, si accostano alle antiche vicende per spogliarle di ogni eventuale re- 
siduo sacro e «vero», per non dire della critica allegorizzante degli stoici, che 
riduce a velo e finzione il tessuto narrativo da cui aveva tratto alimento l'antica 
fede negli dèi olimpici: questi e altri indizi sembrano sufficienti ad indicare un 
processo irreversibile. Il logos, che si è affermato nell’Atene dei sofisti del v se- 
colo, invade progressivamente i territori dell'antica provincia sacra, delimita a 
misura d’uomo spazi un tempo divini. Del resto, il periodo del primo ellenismo 
segna l’affermarsi di una razionalità tecnico-scientifica sconosciuta alle epoche 
precedenti: perché anche il campo del mito, già radicalmente scosso dalla pre- 
cedente critica alle tradizioni religiose, avrebbe dovuto sfuggire alla corrosiva e 
dissolvente opera di questa nuova razionalità? Un dilagante scetticismo sembra 
toccare le più diverse classi sociali e mettere in discussione in modo ironico, se 
non ignorare, anche quei problemi della vita dopo la morte che cosî sovente 
hanno costituito l’inesauribile serbatoio delle più varie rappresentazioni mito- 
logiche. 

Proiettato su questo sfondo, il revival mitologico offerto dal secondo elleni- 
smo nei primi secoli dell’era cristiana non finisce di sorprendere. Certo, la crisi 
della razionalità scientifica — e con essa di quel logos che, per quanto variamen- 
te articolato, dal campo della parola, del Xé&yetv (in cui era inizialmente confuso 
con il uddoc) si era progressivamente distinto ed opposto sino a porsi come l’uni- 
co metro su cui commisurare la realtà — si iscrive all’interno di un più generale 
movimento che ha conosciuto il dissolvimento di quel quadro istituzionale e 
culturale in cui il suo predominio era maturato. Soprattutto per un periodo co- 
me il secondo ellenismo (caratterizzato da un vivace sincretismo culturale e re- 
ligioso, in cui l'Oriente si pone, con la molteplicità e ricchezza delle sue mai so- 
pite tradizioni mitologiche, come un elemento catalizzatore della nuova rinascita 
religiosa) si può parlare a ragione di cause esogene del fenomeno: la Grecia del 
logos, come, per altro verso, la Roma del diritto, sarebbero state sommerse da 
una mentalità «barbara», preda ancora di quelle fantasie mitologiche che i filo- 
sofi greci sembravano avere definitivamente esorcizzato. 

Questo canone interpretativo, ancor oggi largamente corrente, debitore di 
un evoluzionismo alla rovescia per cui, dopo l'avvento dell’epoca del logos, si 
regredirebbe in una decadenza inarrestabile fino alle credenze aberranti del tar- 
do impero, è, se non del tutto falso, certo largamente insufficiente a render conto 
della reale complessità del fenomeno che qui interessa. Le cause endogene sono 
infatti almeno altrettanto importanti di quelle indotte. Esse ripropongono allora 
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il problema di come la dialettica mythos/logos si sia variamente configurata sulla 
base dell'esperienza greca. Il sorgere di nuove mitologie si caratterizza infatti 
per il predominio che vi assume un logos, di volta in volta storicamente determi- 
nato, ma sempre caratterizzato dalla tensione di proporre formazioni mitologiche 
che costituiscano pur sempre uno scarto e una differenza rispetto alla realtà do- 
minante, se non un vero e proprio regno dell’essere, modello paradigmatico e 
meta nostalgica di una ricerca verso quell’unità semplicità completezza paradi- 
siache avvertite come irrimediabilmente lontane. 

Ciò che, d’altra parte, l’interpretazione tradizionale di tipo evolutivo ha di 
storicamente esatto è l’aver colto l’irreversibilità del processo: la fine del mito 
legato alla tradizione orale (qui non importa se caratteristica di una società ari- 
stocratica in via di estinzione o di un mondo contadino progressivamente emar- 
ginato) è comunque indice dell'avvento di una civiltà urbana cadenzata dal tem- 
po irreversibile della storia. Di contro alla struttura di reiterazione ed assevera- 
zione del mondano, che distingue il mito delle società arcaiche legate alla cicli- 
cità dei ritmi naturali, si afferma un mondo in continuo mutamento, che necessi- 
ta di nuove misure del proprio progresso. L'origine urbana del logos colloca 
dunque su un nuovo ineliminabile terreno i termini del confronto, anche se è 
vero che il passaggio di poteri non avviene in modo indolore e il nuovo continua 
a mescolarsi all’antico in modo imprevisto e sorprendente. Spogliato delle sue 
valenze sacrali e nei panni più dimessi della legittimazione ideologica, il mito 
delle origini della polis ateniese ricorre sovente, tra il v e il rv secolo, da Platone 
a Isocrate a Demostene, ad indicare, nelle differenti chiavi interpretative, il luo- 
go originario di fondazione e di perpetuazione di un ideale politico messo in crisi 
o perfino travolto dagli stessi avvenimenti. Anche gli storici — si pensi a Tucidi- 
de —, la cui critica delle genealogie mitiche si pone come l’inizio della moderna 
indagine di tipo storico, non sfuggono talora a questa inconsapevole perpetua- 
zione del mito. Qui è il logos stesso della storia a generare i fantasmi di un pas- 
sato irrecuperabile, per cui, come osserva Gianotti, «la realtà del mito permane 
e opera all’interno stesso di quelle narrazioni che si presentano come dichiara- 
tamente storiche» [1976, p. 185]. Un meccanismo analogo si ritrova, pur tenen- 
do conto delle differenti posizioni degli autori di fronte alle tradizioni religiose, 
presso i tragici del v secolo. A partire dalla mitologia tradizionale, assunta come 
dato, essi ricostruiscono un nuovo mondo mitologico in cui ben si riflettono le 
preoccupazioni della società contemporanea: processo, riconosce Kirk [19770], 
che diede luogo a una nuova dimensione mitica, anche se non si può chiamare 
mitopoietica nel senso antico e pregnante del termine. 

Ancor più significativa può apparire, in quest'ottica, la posizione di Platone. 
A parte la funzione pedagogica e dunque strumentale (alla quale si è già accen- 
nato) che gerti racconti mitici possono rivestire nella futura Repubblica, colpi- 
sce l’importanza di una propedeutica all’Essere che i miti più famosi, da quello 
della biga a quello di Er e Eros, posseggono nella riflessione del filosofo ateniese. 
Qui il logos filosofico sembra costretto, in ogni caso, a concedere un qualche va- 
lore di realtà a questi miti, non importa se pura invenzione dell’autore o ripresa 
di più antiche tradizioni. Del resto, l’anamnesi platonica, necessario corollario 
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e insieme presupposto del mito dell’anima esiliata, non ha la funzione di rico- 
struire e di ordinare il passato, né tanto meno concerne una cronologia di avve- 
nimenti, bensi serve a rivelare l’Essere immutabile ed eterno, ponendosi come 
strumento non di una riflessione sul tempo ma di evasione da esso, sicché « nella 
teoria di Platone il pensiero mitico si prolunga nella stessa misura in cui si tra- 
sforma» [Vernant 1965, trad. it. p. 61]. 


2.3. Il mito orfico. 


Ma forse l'esempio più illuminante, nell’antica Grecia, di un logos che, per 
combattere l'antico mito, è costretto a rivestirsi di abiti mitologici, è costituito 
dall’orfismo, al cui interno non a caso sembrano meglio comprendersi anche cer- 
ti sfondi mitologici dello stesso Platone. L’orfismo è una religione del libro, che 
si ispira a scritti sacri e da questi trae le sue dottrine come le sue pratiche purifi- 
catorie. Il logos che ispira la sua sapienza, pur non essendo di tipo critico o scien- 
tifico, si oppone tuttavia nel fondo alla struttura tradizionale del mito. I piccoli 
ma decisivi spostamenti d’accento che già il più antico orfismo sembra aver com- 
piuto nei confronti di un mito teogonico tradizionale come quello esiodeo vanno 
tutti in un’unica direzione. Se il mito delle origini si evolve dall’indistinto al di- 
stinto, dal vuoto al pieno, dal caos al cosmo, dall’atemporalità verso l’afferma- 
zione di un yp6vac, quello orfico è di contro ispirato da un principio di segno 
inverso: spiegare, e con ciò legittimare, il passaggio dalla pienezza ontologica de- 
gli inizi al vuoto esistenziale del presente. L’orfico avverte dentro sé la presenza 
di un principio divino, di un’anima immortale, prigioniera di un corpo che pare 
percepito come prigione e tomba. Come spiegare questa situazione paradossale 
di insanabile dualismo, se non ricorrendo, ancora una volta, alla narrazione mi- 
tologica, l’unico modo che sembra tollerare la conciliazione degli opposti e il 
superamento nel simbolismo mitico delle aporie di una situazione esistenzial- 
mente e logicamente vissuta come contraddittoria? Nell’orfismo si configura 
cosi un nuovo rapporto, denso di conseguenze, tra mythos e logos. Gli orfici con- 
dannano le strutture mitiche tradizionali, tutte tese ad affermare il primato del 
presente e la separazione esistente tra uomini e dèi; anzi, le loro dottrine antisa- 
crificali colpiscono al cuore la religione olimpica tradizionale come e più di certe 
critiche filosofiche, perché si collocano sullo stesso piano di pratiche e credenze 
religiose. Ma proprio ciò contribuisce a dare un particolare valore alla dialettica 
mythos/logos che essi instaurano. Il mito, senza ridursi a pura ideologia laica, 
conserva la sua valenza sacrale di modello originario, di carta di fondazione del 
gruppo, in cui credere e a cui adeguarsi, ma in una prospettiva di rovesciamento 
e di dissoluzione dall'interno — e perciò tanto più radicale - della sua antica na- 
tura e funzione. 

Non si tratta più, ora, di inserire l’uomo in un ordine garantito dalla Natura, 
ma di assicurargli un posto ben saldo nel mondo sfuggente e in movimento della 
città, paradossalmente tanto più saldo quanto più si avverte come radicale la 
contrapposizione con il mondo circostante. La 6Bpts salvifica degli orfici ricorre 
dunque ad una narrazione mitologica per uno scopo squisitamente antropologi- 
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co. Il mito dell’anima esiliata narra ora le vicende di un dio che è l’uomo. Il logos 
orfico, in questo modo, estirpa alle radici l'antico mito, che vedeva al centro la 
natura, per sostituirlo con una narrazione mitologica in cui il predicato del di- 
vino è l’uomo stesso. 

Operazione non priva di conseguenze su Platone e sulla tradizione platonica. 
Riletti in questa ottica, i vari miti platonici si presentano come la via obbligata 
che un certo logos filosofico, metafisico e anti-empirico, legato al primato della 
forma, irriducibile a una realtà e a una materia di cui non ammette l’autonomia 
e non sa darsi in fondo ragione, è costretto a percorrere. La pienezza dell’Essere 
esiste solo nel tempo delle origini: il logos filosofico può intuirla, coglierla, ri- 
congiungersi ad essa, a prezzo però di rivestirsi in qualche modo ancora una vol- 
ta dei panni mitologici che accompagnano il tema centrale della caduta iniziale 
come dell’ascesa e reintegrazione finali dell'anima. In questa prospettiva di tipo 
sapienziale l'antico mondo del pÙdoc non è né ridotto alla misura di un logos 
tecnico-scientifico immanente e mondano, né respinto sullo sfondo di una realtà 
divina irraggiungibile e irriducibile di cui si presenta come la via d’accesso, ma 
viene reso intuibile e alla portata, anzi a misura d’uomo. Platone compie cosi una 
tipica operazione intellettuale di «traduzione » dei temi mitologici orfici in fun- 
zione di un logos che li depura di certe scorie ancora crudamente arcaiche per 
far meglio emergere il nucleo del messaggio filosofico e teologico: la possibilità, 
per chi vi aderisce, di accedere all’Essere. 


2.4. Religione «popolare» e astrologia ellenistica. 


Se quest’operazione si iscrive in una prospettiva ideologica di restaurazione 
dei valori «eterni», propri di gruppi dominanti in una fase di transizione sociale 
e di crisi politica, di cui ha il compito di garantire l’accesso e il possesso, un altro 
filone in cui nel mondo antico si configurò l'opposizione mythos/logos fu so- 
cialmente di segno opposto. Accanto alla religione ufficiale incentrata sul sacri- 
ficio, accanto alle forme religiose che sorgono ai margini della città o addirittura 
contro di essa (dai misteri al dionisismo all’orfismo) poco si sa di quel tipo di 
credenze e di pratiche che pure dovettero costituire il nucleo della religione dei 
gruppi subalterni, dai contadini agli schiavi ai gruppi socialmente marginali del- 
la città. Mondo magmatico e fluido, in cui le linee divisorie tra pratiche magiche, 
credenze mitologiche, fede religiosa appaiono oscillanti e sfuggenti, questo basso 
continuo delle forme popolari della religione antica costituisce il contrappunto, 
ancora per molti versi enigmatico, della storia religiosa ufficiale a noi nota. Gli 
indizi a disposizione permettono tuttavia di affermare che essa ha continuato a 
porsi come un serbatoio in cui si sono conservate mentalità e credenze mitologi- 
che tipiche di ogni fo/k-religion legata vitalmente al ciclo della natura e ai mo- 
menti centrali che cadenzano l’esistenza umana, In questo terreno compatto il 
logos filosofico sembra non esser penetrato, e quando in qualche modo vi si è in- 
filtrato ha dato origine a situazioni a prima vista paradossali. 

È quanto insegna, tra altri esempi, la storia dell’astrologia ellenistica. Di ori- 
gine dotta e tipica religione di intellettuali come il grande astronomo Ipparco di 
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Nicea, essa si è a un certo punto, a partire dal I secolo d. C., se non prima, po- 
polarizzata. Il logos su cui questa pseudoscienza si sorreggeva, derivandolo dal- 
l’astronomia, è crollato, dando via libera a tutte le incrostazioni e fantasie mito- 
logiche di cui essa era inconscia portatrice. Per l’uomo della strada dei primi se- 
coli dell’impero l’astrologia diventa una tipica mitologia astrale, che ha sostituito 
agli antichi dèi i nuovi simboli alla moda della volta celeste, nel desiderio di of- 
frire una concezione del cosmo come organismo armonico originario totale, che 
nel suo eterno ritorno garantisce l’origine degli esseri come la loro conservazione, 
procurando nel contempo all’uomo un punto di riferimento a quelle risposte che 
la religione ufficiale non sembra più in grado di fornire. Su questo sfondo ha cosi 
luogo una ritrascrizione, nei termini di un logos occulto e pseudoscientifico, del 
tema dell’antica armonia e simpatia tra uomo e natura predicata e sostenuta dal 
mito tradizionale, in cui hanno possibilità di inserirsi le più diverse credenze po- 
polari, dalla medicina alla botanica, dall’alchimia alle pratiche magiche. La dia- 
lettica mythos/logos subisce anche in questo caso un significativo spostamento 
d’accento. Le credenze popolari a sfondo magico e nutrite della mitologia delle 
origini proprie della cultura contadina, a contatto col mondo delle città elleni- 
stiche, si sono anch’esse in qualche misura inurbate, acquistando un logos che 
sembra non compromettere nel fondo la loro plasticità mitologica. 

Questo mondo ritrova la sua unità in una concezione di fondo, in un antico 
tema mitologico sincronizzato al presente. Il cosmo è assimilato a un grande 
"Av®poroc, un Uomo la cui intelligenza risiede nel movimento eterno ed armo- 
nico delle sfere celesti, i cui occhi corrispondono al Sole e alla Luna e ai cui piedi 
giace la materia, in un gioco sottile di corrispondenze che si regge su un unico 
tema variato all’infinito: il rapporto di omologia con il microcosmo umano e la 
rete di simpatie ed antipatie che viene ad essere stabilita fra la totalità del cosmo 
percorso da forze occulte fin nella materia inanimata e le corrispondenti parti 
del corpo umano. Come nel caso dell’astrologia, questa rimitologizzazione del 
cosmo si iscrive all’interno di un logos che si vorrebbe scientifico ma che viene 
tradito nel momento stesso in cui pare imporsi. 


2.5. Le mitologie gnostiche. 


Del resto, certe tradizioni filosofiche sembrano avere anch'esse pagato il loro 
contributo a questo particolare processo. L’interpretazione allegorica, che gli 
stoici operano nei confronti del patrimonio mitologico tradizionale, se per un 
verso si presenta come opera di riduzione e demitizzazione, dall’altra è anche 
conservazione e preservazione di strutture di pensiero restie ad abbandonare un 
modo di pensiero non strettamente logico e caratterizzato dall’osservazione em- 
pirica della realtà. 

Quando si passa ad esaminare quel crogiolo di correnti e di fedi che caratte- 
rizza il sincretismo religioso dell’età imperiale, si constata prima di tutto che in 
un’epoca di generale rinascita religiosa anche il logos non è riuscito a sfuggire al 
generale movimento della storia. Le sue metamorfosi sono significative. Da ipo- 
stasi che agisce come entità intermedia tra Dio e mondo in un pensatore quale 
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Filone Alessandrino, tipico rappresentante dell’incontro fra giudaismo ed elle- 
nismo, si passa con il cristianesimo (si pensi al prologo del Vangelo di Giovanni) 
ad una concezione del logos come divinità personale, per concludere idealmente 
con quel tipico personaggio mitologico che è il logos di certi racconti mitici tra i 
più caratteristici ed esuberanti del periodo, quelli degli antichi gnostici. Il caso 
di questi ultimi è particolarmente istruttivo. Il revival mitologico che essi favo- 
riscono e promuovono trae certamente alimento da tradizioni appartenenti ai 
grandi racconti teogonici e cosmogonici dell'Oriente, come quelli genesiaci, ma 
il logos che li ispira è tipico della tradizione greca. Come già nel caso dell’orfi- 
smo, si combatte l’antico mito ricorrendo alle sue stesse forme, capovolgendole 
però di segno. Le mitologie gnostiche non raccontano più, infatti, vicende di dèi 
separati dagli uomini da una barriera invalicabile, ma narrano gli erramenti di 
quel dio-uomo che è lo gnostico, delle origini del principio divino che è in lui, 
delle ragioni che hanno portato alla caduta e alla frammentazione dell’unità ori- 
ginaria, dei mezzi per sfuggire alla dispersione esistenziale e ricongiungersi al 
proprio vero Io e con ciò ricomporre l’Essere originario. Un logos profondo è 
sottinteso a questa vicenda ciclica: logos che è insieme il Logos del Padre divino, 
con cui egli ha progettato il mondo, entità che realizza strumentalmente questo 
processo, ma anche logos umano, capacità individuale di cogliere la ragione vera 
e intima delle cose. Il logos che cost si afferma è paradossale: rivelato e insieme 
radicato nello gnostico come essere divino, suo attributo e qualità per natura, 
non per grazia. In quanto tale, questo logos è anche - come già nello stoicismo — 
la ragione discorsiva del mondo, di un mondo però dualisticamente spezzato in due 
tronconi opposti e resi inconciliabili da una concezione radicalmente pessimista. 
Questo logos, d’altra parte, è nutrito di mitologia perché ritiene che la conoscen- 
za non sia un atto puramente astratto; ma di una mitologia in cui le entità e i 
protagonisti del mondo divino altro non sono che i momenti e gli aspetti, disper- 
si e frammentati, di una personalità in crisi, che il logos gnostico si sforza di ri- 
costruire, articolare, ricomporre nella sua supposta originaria unità. 

In questo modo la mitologia gnostica del 11 e 11 secolo si pone come il para- 
digma esemplare, più acuto e proprio per questo più indicativo, del nuovo rap- 
porto che il logos profondamente imbevuto di angoscia esistenziale e di ansia re- 
ligiosa del pensiero della tarda antichità ha, pur con una varietà di esiti al suo 
interno, cercato di stabilire col mito. Quella gnostica è ancora una volta una mi- 
tologia consaputa, anche se non arida ed astratta, che in forme e gradazioni di- 
verse proietta sullo schermo dell’immaginario mitico i processi psicologici che 
portano all’individuazione del proprio sé. Ciò che le conferisce quel caratteristi- 
co pathos di narrazione mitologica vera e propria non è però tanto l’argomentare 
genealogico dei suoi racconti teogonici (o l'esigenza di totalità che articola e or- 
ganizza il tempo del mito gnostico nelle sequenze tipiche del momento delle ori- 
gini, del tempo della mescolanza, del ritorno all'unità primigenia), quanto piut- 
tosto, come già nell’orfismo, il ricorso a forme di narrazione poetiche e dramma- 
tiche che ribadiscono, di contro questa volta alla positività storico-mondana del 
cristianesimo [cfr. Carchia 1979, p. 20], nuove possibilità di evasione e di fuga 
da un tempo e da un cosmo condannati senza appello. 
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2.6. Filone e Plutarco. 


La polemica gnostica contro il logos cristiano che si percepisce nelle sue nar- 
razioni mitologiche coglieva però solo un aspetto del problema. Il caso di Filone 
può essere in questo senso esemplare perché riporta alle radici storiche del pro- 
blema. In quanto pio ebreo, monoteista e nemico di ogni credenza idolatrica, 
egli lotta contro l’antico mito in ciò facendo senza scrupolo ricorso a tutto il ba- 
gaglio ideologico e polemico che la filosofia greca aveva elaborato per combatterne 
l’immoralità e l’inconsistenza. Non solo i miti greci ma anche quelli egiziani ap- 
paiono ai suoi occhi creazioni false e ingannevoli che corrompono le menti dei 
giovani e sono frutto non della virti ma del piacere e della concupiscenza. In 
questo senso, egli ritiene che il secondo comandamento non proibisca tanto la 
costruzione di idoli, immagini, statue, quanto piuttosto l'accettazione di inven- 
zioni mitiche su matrimoni e nascite di dèi e gli innumerevoli e gravi scandali 
con questi associati [Decalogo, 156]. Eppure vi sono numerosi indizi, nei suoi 
scritti, che rimandano alla presenza di forme e temi schiettamente mitologici. 
La differenza sta nella natura tutta intellettuale di queste invenzioni mitologi- 
che, frutto dell’intervento di un logos che è costretto a plasmare queste entità 
dalla stessa logica del suo discorso. Lo sfondo, anche in questo caso, è quello 
offerto dalla tradizione di pensiero di tipo platonico, nella sostanza dualistica, 
che tende ad opporre in modo irriducibile la materia disordinata e fonte di male 
ad un Dio che si pensa non possa né debba avere alcun contatto con essa. Di qui 
la necessità di ricorrere a figure mediatrici, dal logos alla Sophia o sapienza di- 
vina. La dimensione mitologica di queste entità è indubbia. Esse non sono sem- 
plici astrazioni o ipotesi interpretative strumentali o anche allegoriche cui il filo- 
sofo ricorre per spiegare l’ideale e atemporale processo divino, bensi ipostasi, 
aspetti in qualche modo autosussistenti del divino che agiscono ed intervengono 
in un orizzonte e secondo modalità ancora tipicamente mitologiche, anche se di 
una mitologia su? generis, in cui è il logos riflessivo del pensatore a guidare il mo- 
vimento di creazione di questa particolare realtà. Del resto, questo processo in 
cui le frontiere tra logos e mito si ricostruiscono seguendo le linee oscillanti di 
un logos ambiguamente diviso tra l’esigenza della riflessione razionale e l’ade- 
sione religiosa ad una visione contraddittoria e dualistica della realtà, è tipica 
anche di altri pensatori dell’epoca. 

Plutarco, ad esempio, rifiuta l’interpretazione di tipo evemeristico della mi- 
tologia e in genere l’allegoria fisica degli stoici per accettare e difendere quella 
che diventerà poi la tipica ermeneutica della tradizione neoplatonica, tesa a co- 
gliere dietro il velo del racconto mitico i differenti nuclei filosofici. Pure, soprat- 
tutto in un’opera (.Su Iside e Osiride) dedita all'esposizione della mitologia isiaca 
e del dualismo persiano, egli si presenta in realtà non solo come esegeta ma anche 
come organizzatore di miti filosofici quale quello del destino dell’anima. In que- 
sta prospettiva, il pensiero che organizza lo sviluppo del racconto in quest'opera 
plutarchea, secondo Tardieu [1975, p. 21], sarebbe lo stesso di quello che si ri- 
trova all'opera nei racconti mitici degli gnostici. Con Filone, poi, egli ha in co- 
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mune l’esigenza, che il logos filosofico incontra, sulla via della conoscenza, di do- 
ver mettere in movimento forme ed entità mitologiche quali l’anima del mondo, 
per poter riconoscere e ricostituire la propria realtà originaria. Insieme, infine, 
essi si pongono come tipico esempio delle esigenze di mediazione cui un pio in- 
tellettuale del tempo è costretto a ricorrere per salvaguardare nella sostanza una 
tradizione religiosa che si ostina a rimanere impregnata di forme ormai supera- 
te di mitologia, tipica operazione di compromesso che un logos filosofico nutrito 
di pietas religiosa cerca di portare a termine semplificando, nobilitando, purifi- 
cando e innalzando a un maggior grado di astrazione e logicità il modo e il mon- 
do in cui l’universo della religione popolare tende mitologicamente a rappresen- 
tarsi le operazioni divine. 


2.7. Mythos/logos nel cristianesimo antico e nel neoplatonismo. 


Per molti aspetti la polarità mythos/logos che si presenta nel cristianesimo 
antico non è dissimile, almeno nelle correnti di pensiero più dedite alla riflessio- 
ne teologica sistematica e scientifica, da quanto si è osservato in Filone. Esse 
devono preservare e interpretare alla luce del logos razionale un patrimonio reli- 
gioso che già la critica filosofica pagana del tempo avvertiva come risorgenza mi- 
tologica: e questo, non tanto ricorrendo ad un’operazione razionalizzante come 
l’esegesi di tipo allegorico, quanto piuttosto ritrascrivendo il senso profondo del 
processo di generazione divina e di creazione del mondo in forme che rispettino 
le regole logiche della riflessione teologica ma insieme non eliminino il mondo 
dell’Essere che attraverso queste forme cerca di palesarsi. La novità è qui rappre- 
sentata dal fatto che il logos si è divinizzato e insieme personalizzato al punto da 
coincidere con la persona stessa del fondatore. Questo Logos diventa, nell’esege- 
si teologica dei primi secoli, il Verbo o Parola di Dio da lui pronunziata al mo- 
mento della creazione e, con ciò, la misura e la ragion d’essere, finale come stru- 
mentale, della creazione del cosmo. Non solo. Il logos individuale diventa par- 
tecipe, per certi pensatori come Giustino o Clemente Alessandrino, del logos 
universale disseminato tra gli uomini e incarnatosi nella sua pienezza solo in 
Gesù Cristo. A partire da questo punto, il tempo della cultura acquista un nuovo 
spessore e tutto deve essere commisurato a questo nuovo logos. 

Anche in questo caso si assiste a un duplice movimento. Giudicate in questa 
luce, tutte le precedenti tradizioni religiose politeistiche finiscono per essere 
raccolte sotto l'etichetta di uòdor, falsi e vergognosi, e condannate. A questa cri- 
tica uno spazio particolare concedono gli apologeti. Già abbozzata in Giustino, 
le viene dedicata tutta una sezione da Atenagora [Supplica, 17-21]. Teofilo bef- 
feggia le leggende riguardanti Zeus e i suoi figli, Eracle, Dioniso, Apollo [Ad 
Autolico, I, 9], mentre Taziano costruisce inesauribili variazioni su questo tema 
[Discorso ai Greci, 8-10]; Clemente Alessandrino, infine, vi dedicherà con grande 
sfoggio di erudizione il secondo capitolo della sua Esortazione ai Greci. D'altro 
canto il nuovo logos cristiano si trova anch’esso di fronte alla contraddizione di 
doversi sbarazzare del mito ricorrendo alla mitologia. Se vi è una riflessione teo- 
logica antica scevra da elementi mitologici, è certo quella cristiana di argomento 
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trinitario. Pure, soprattutto nella tradizione della teologia scientifica di tipo pla- 
tonizzante, certi temi mitologici sembrano risorgere a nuova vita. Basta scorrere 
il trattato di Origene Swi principî per intravvedere come riemerge quel mondo 
di immagini mitologiche che la tradizione platonica, fin dal mito di Er, aveva 
elaborato, a raccontare l’insondabile mistero di ciò che accadde in illo tempore, 
nell’alba aurorale del tempo senza tempo del mito, quando l’anima scelse il suo 
destino di caduta, si generarono gli spiriti maligni, si organizzò quel mondo della 
materia che l’anima deve attraversare, anche più volte, prima della ricostituzione 
definitiva dell’unità originaria, individuale come cosmica, meta della storia della 
salvezza. Il logos diventa cosi il mediatore di un processo di unità-scissione-ri- 
composizione, che viene ripresentato ed agito ancora una volta sub specie mytho- 
logiae. Il mito è dunque ancora una componente del logos. 

II mondo antico al suo tramonto offre un ultimo significativo esempio di una 
rinnovata dialettica mythos/logos nella tradizione filosofica e religiosa del neo- 
platonismo. Per quanto il caposcuola, Plotino, abbia criticato dall’interno le stes- 
se strutture «logiche » del mito, che è costretto a ricorrere all’imperfetto narrati- 
vo là dove la riflessione filosofica è in grado di intuire la compresenza atemporale 
dell'Essere o a distinguere e a dividere là dove il logos unisce [Enneadi, III, 5, 9, 
24 sg.], le Enneadi sono tuttavia disseminate di spunti e immagini mitologiche, 
che nei suoi epigoni si tradurranno in un sovrabbondante universo in grado di 
accogliere, per di più, nell'opera di restaurazione religiosa, ad esempio di Giam- 
blico, Giuliano, Proclo, divinità e miti che sembravano ormai definitivamente 
sconfitti. Questa reviviscenza mitologica sul suolo stesso di quella tradizione filo- 
sofica che l’aveva radicalmente criticata, deve solo in parte stupire. Essa non si 
spiega unicamente ricorrendo ancora una volta all’origine orientale di questi 
pensatori (quasi che un tale modo di pensare costituisca proprietà privata di un 
mitico Oriente), o negando la patente di filosofia e di teologia scientifica ad una 
corrente che sfocia nella teurgia, in un’epoca in cui la magia contagia tutte 
le classi sociali e il meraviglioso non è certo una «epidemia » che riguardi solo le 
classi subalterne. Il logos che si ricupera dagli Elementi di teologia di Proclo è 
erede (quanto legittimo, non è qui in discussione) di tutta la tradizione della lo- 
gica aristotelica antica, cosi come lo scopo che esso si propone, la scalata all’ Es- 
sere attraverso le interminabili e noiose colline delle varie degradanti triadi, è lo 
stesso che si ritrova come proprio del logos metafisico di tipo platonico. Il ricor- 
so e la creazione di una nuova mitologia — in cui non casualmente si finisce per 
mediare, come già nel caso di un Filone o di un Plutarco, fra il persistere delle 
antiche credenze mitologiche popolari e le esigenze di critica radicale che la tra- 
dizione filosofica imponeva -- sono in ultima analisi legati alla necessità a cui deve 
far fronte (per poter trovare una compiuta rappresentazione delle proprie esi- 
genze) un logos inerente ad una tradizione di pensiero che pone l’Essere prima 
del divenire e della realtà empirica. 
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3. Logos della narrazione e narrazione del logos. 


Le vicende di alcuni tra gli esiti che nel mondo antico ha conosciuto la coppia 
mythos/logos dopo la messa in crisi irreversibile dell’antico uÙdoc, del mondo e 
della società di cui esso costituiva una significativa espressione, mettono cosi in 
luce quello che è uno dei risultati più caratteristici di ogni rinascita mitologica, 
almeno nella storia culturale europea. Può essere che il « pensiero mitico », secon- 
do quanto affermano numerosi studiosi delle diverse scienze dell’uomo, sia una 
categoria della psiche umana. In ogni caso, in quanto tale, esso si presenta come 
una forma certo autonoma nelle sue scelte ma che non ha di per sé un contenuto 
astratto dalla storia. Anche nel caso, ad esempio, della tradizione platonica an- 
tica, il logos ispiratore della mitologia, rispecchia una situazione di estraniazione 
sociale di un individuo, il quale tende cost ad isolarsi e a sfuggire dalla storia ri- 
cercando nelle profondità nascoste del suo essere le vere ragioni di vita. Questa 
rottura tra mondo dell’essere, della pienezza originaria e mondo del divenire, 
dell’apparenza, della corruzione, dev'essere in qualche modo colmata e in que- 
st’opera di mediazione e d’individuazione trans-storica non è un caso che abbia- 
no svolto una parte significativa quei temi e motivi mitologici che sembravano 
definitivamente tramontati con la scomparsa dell’antico pÙdog. 

Con ciò non si pretende certo di aver sondato in modo esaustivo il campo del- 
le possibili manifestazioni e rinnovate determinazioni con cui ha continuato a 
ripresentarsi nel mondo tardoantico la dialettica mythos/logos. Uno dei compiti 
più urgenti di fronte a cui attualmente si trova chi prenda in esame la mitologia 
antica è dato appunto dalla constatazione che, come ricorda Detienne, «le cate- 
gorie e i rapporti logici scoperti dall’analisi strutturale nella mitologia sono in 
gran parte quelli stessi utilizzati e sfruttati dai Greci in una serie di opere di ca- 
rattere razionale, elaborate contemporaneamente alle produzioni letterarie in cui 
si iscrive il discorso mitico » [19774, p. 72]. Si affaccia dunque il problema dell’e- 
stensione e del perdurare di categorie mitiche di pensiero, e quindi dei fitti rap- 
porti tra narrazione mitica e memoria degli eventi storici, che costituiscono temi 
culturali non certo secondari lasciati in eredità dall’età tardoantica. 


3.1. Verità, tempo, ripetizione. 


L’ambigua connessione del mito con una dimensione temporale che esso 
continuamente evoca («molto tempo fa... », «all'origine dei tempi...»), e che in- 
sieme però contraddice ed annulla, può risultare maggiormente comprensibile 
se si chiariscono meglio quei rapporti tra narrazione mitica e memoria degli 
eventi storici, almeno dove possono essere pit facilmente visibili. La passione e 
la cura con cui, per esempio, molti gruppi sociali custodiscono gelosamente il 
ricordo degli eventi che hanno segnato la storia recente e lontana della loro tribi 
o, anche, memorizzano e ripetono con precisione per noi sbalorditiva lunghe e 
complicate genealogie, sono fenomeni tali da ingannare, come tante volte è ac- 
caduto, l’ascoltatore proveniente da una società letterata. È la nostra percezione, 
‘il nostro senso della storia, ad essere differente. 
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In una società in cui l’organizzazione della vita sociale — rapporti politici e 
stratificazione tra gruppi, ideologie e norme di comportamento -— si basa larga- 
mente sulla forza esercitabile attraverso la tradizione orale, non sembra esservi 
posto per un senso della storia come sequenza di avvenimenti interpretabili at- 
traverso una contemporanea ricerca da un lato di «dati» e di «documenti», dal- 
l’altro di «nessi logici» e di «significati». Qui la storia è per definizione un si- 
stema coerente; al suo interno possono certo esser presenti molti fatti storica- 
mente documentati: di essi, però, mai diventa decisiva l’effettiva « datità ) sto- 
rica, ma solamente il quadro, la struttura complessiva che sono chiamati a com- 
porre nell’atto di produzione sociale di un discorso storico: nell'atto, insomma, 
che assegna all’ordine presente un passato destinato a sancirne la legittimità e 
la razionalità. 

Il rapporto con la storia, il rapporto con l’evento, il rapporto con una verità 
che non è tale per la sua corrispondenza al reale ma per l’azione di complessi 
meccanismi di sanzione sociale: ecco in sintesi i problemi centrali che una ri- 
flessione sui concetti di logos e di mythos pare dunque proporre. E va chiarito 
allora, prima di proseguire oltre, che di per sé il mito non contiene, non può con- 
tenere, al suo interno il segno della propria verità, come invece è possibile, senza 
dubbio, ai discorsi prodotti secondo i principî della ragione aristotelica. Come 
dunque può accadere che il mito riesca in effetti ad esercitare un tale peso sul 
pensiero e sulla vita dei suoi destinatari? È pur vero che vi è qualcosa all’inter- 
no del testo di un mito — sia esso d’origine classica o raccolto presso una popo- 
lazione «primitiva» — capace di funzionare da segnale della superiorità del suo 
statuto. 

Si sa che le stesse formule iniziali, obbligatorie, con le quali si dà l’avvio alla 
narrazione di un mito, hanno spesso una funzione di contrassegno, indicando il 
passaggio da un ordine normale di discorso ad un ordine speciale, dotato per con- 
venzione di particolari valori (lo stesso avviene, ad esempio, in una cerimonia 
cristiana, nel momento in cui si introduce la lettura di un passo del Vangelo). Si 
sa anche che i nomi dei protagonisti di questi racconti, che vengono spesso citati 
e ripetuti con particolare enfasi, sono nomi speciali, che introducono dèi o de- 
miurghi, entità naturali animisticamente divinizzate o eroi fondatori, del tutto 
inconfrontabili con gli uomini che vivono ora sulla terra. Ed altrettanto eteroge- 
neo dal nostro è il tempo cui le narrazioni fanno riferimento: non è un tempo 
semplicemente passato, ma un altro tempo, quello in cui il mondo non aveva an- 
cora assunto l’aspetto che oggi esso ci mostra, un tempo in cui potevano legitti- 
mamente accadere eventi che oggi sarebbero fuori di ogni ordine naturale. Un 
tempo svuotato di spazio («sospeso », a indicare, ad esempio, l'avvento di Dio), 
o uno spazio svuotato di tempo, che fa tornare alla mente la condizione espressa 
da Garcia Lorca («me senté en un claro del tiempo ») e il presentimento di sapo- 
re einsteiniano di Herbert G. Wells per il quale, in The Time Machine (1895), 
«il tempo è una specie di spazio ». i 

Altri segnali provengono da marche collocate nei modi della narrazione: il 
tono solenne, formule particolari (si veda anche il Xéyetat di Platone), il lin- 
guaggio spesso arcaico nella scelta del lessico e nella costruzione sintattica, deter- 
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minati aspetti del verbo. Gli etnografi che hanno assistito alla narrazione di miti 
nel loro contesto naturale hanno di rado mancato di osservare come tale narra- 
zione sia legata a particolari momenti del tempo, a definite occasioni sociali, sc 
non addirittura, com’è molto comune, a ben precisi contesti cerimoniali (feste, 
riti d’iniziazione, funerali...) i 

Vi è poi da sottolineare — è questo un carattere la cui decisiva importanza può 
in pratica facilmente sfuggire — il carattere ripetitivo della narrazione del mito. 
Il fatto che il destinatario, l’ascoltatore, conosca già quanto gli viene narrato, che 
stia anzi attento a che il narratore non muti alcun dettaglio della storia, fa di que- 
ste narrazioni rituali degli atti comunicativi di genere tutto particolare. Broni- 
slaw Malinowski [1922], parlando dei modi in cui si svolge la narrazione dei mi- 
ti nelle isole Trobriand (Melanesia), riferisce che gli indigeni non espongono in 
realtà l’intero contenuto dei miti, ma si soffermano soltanto su un certo numero 
di particolari, su alcuni momenti della storia, in modo tale che quanto essi dico- 
no risulta privo di senso per chi non sia già prima a conoscenza di tutto il rac- 
conto. Gli indigeni stessi non intendono l'esposizione del mito come un atto che 
appartenga all'ambito del raccontare, bensi piuttosto a quello del mostrare. Quel- 
la che a un osservatore estraneo sembra essere la messa in opera di una catena 
narrativa appare all’indigeno come un modo per ripercorrere, per « descrivere » 
più ancora che per «attualizzare», una struttura simbolica preesistente ed ogget- 
tivata tramite la sua rituale ripetizione. 

Se ci si è voluti soffermare su questi diversi aspetti propri alla tecnica espo- 
sitiva del racconto mitico è perché, considerati nel loro insieme, essi rendono 
evidente come una delle loro prificipali funzioni sia quella di creare e sottolinea- 
re una decisiva distanza tra il racconto e il suo narratore (Xéyetat), escludendo 
in un certo senso la responsabilità di quest’ultimo su quanto viene enunciato, e 
trasformando il racconto in qualcosa che in effetti non è più propriamente tale, 
almeno agli occhi di chi vive all’interno del sistema culturale a cui quel racconto 
appartiene. Soltanto da un tale punto di vista, infatti, si possono percepire questi 
segnali di una storia che è «vera » perché totalmente separata e indipendente dal- 
l'atto della sua esposizione. Ciò che definisce il mito nei confronti di altri gene- 
ri narrativi non sono soltanto le particolarità del suo contenuto o la struttura 
delle storie ch’esso racconta ma anche questo insieme di marche, per lo più ap- 
plicate dall'esterno: un racconto, il medesimo racconto, può essere mito, testo 
sacro fonte di conoscenza trascendente, per un gruppo sociale, e costituire, per 
un altro gruppo, anche all’interno della medesima società, semplice racconto di 
carattere tradizionale, saga o leggenda. 

È del resto significativo che per i suoi detrattori il mito rappresenti per anto- 
nomasia il modello del discorso che tende all’occultamento e alla mistificazione 
del reale. Se da un punto di vista la verità paradigmatica del mito è elemento in- 
dispensabile della sua definizione, da un altro punto di vista, che certo non esclu- 
de il primo, assume rilevanza definitoria la sua falsità. 

Ma, come il discorso razionale, il prodotto del logos, non cessa d’esser tale 
quando le sue conclusioni si dimostrino inesatte, cosf lo statuto mitico di un rac- 
conto non dipende dal suo rapporto empirico con la «verità », qualunque cosa 
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con questo termine si voglia intendere. È vero che ci sono mitologie le quali cer- 
cano di rendere tangibile la verità dei loro racconti includendo in essi, per esem- 
pio, il riferimento all’origine di particolari elementi del paesaggio, di certe spe- 
cie naturali e cosî via. Il racconto si arricchisce in questo modo di un vero e pro- 
prio nesso deittico con qualche elemento del mondo «reale » («Ed ecco voi pote- 
te vedere là la roccia che resta a testimonianza di questi eventi»); ma questo non 
avviene sempre e non appare realmente decisivo nella determinazione della for- 
za che il mito esercita sui propri destinatari. 

Paradossalmente, il mito sembra agire allo stesso modo di alcune scienze pu- 
re, di cui si è potuto dire che producono verità, non che la registrano. Se infatti 
il mito registrasse una verità, d’ordine storico, sociale o naturale, si potrebbe di- 
mostrarne la falsità (esso si ridurrebbe a errore o menzogna) oppure la verità (il 
che lo trasformerebbe in osservazione scientifica); ma questo di fatto non ha 
senso. Si può anzi dire che sotto certi punti di vista abbiano davvero ragione i 
sostenitori del mythos: quando essi affermano che il valore del mito trascende 
effettivamente i suoi contenuti, che il carattere della sua verità è realmente non 
empirico ma prescrittivo, o che esso agisce davvero in maniera contraria ai mec- 
canismi della storia. Ma in che senso? 


3.2. Discontinuità nei sistemi conoscitivi. 


L'analisi delle strutture costitutive dei testi mitici pare dimostrare con sem- 
pre maggior evidenza che il mito offre del mondo non un’«immagine » (almeno 
in un senso riduttivo [se ne veda una discussione nell’articolo «Immagine» in 
questa stessa Enciclopedia]), ma un modello di valore e di funzione prescrittiva, 
poiché è attraverso questo che si avviano i meccanismi di lettura, di classifica- 
zione, di interpretazione della realtà. Da questo punto di vista il mito trasmette 
non tanto un sapere concreto quanto wr codice che permette di produrre sapere dal- 
l'osservazione e dall’interpretazione del reale. Il mito non afferma come conte- 
nuto di verità che, per esempio, il Sole si trova ad una certa distanza dalla Terra, 
o che esistono le stagioni, o che il miele più delizioso è difficile da trovare. Al 
contrario, il mito stabilisce, per cosî dire preventivamente, dei meccanismi di let- 
tura simbolica del reale, tali per cui la constatazione della distanza che separa 
il Sole dalla 'Terra, quella dell’avvicendarsi delle stagioni, o quella delle difficoltà 
di reperire il miele si caricheranno poi di profonde implicazioni ideologiche. Av- 
verrà dunque che, nella propria comune esperienza, per esempio, della colloca- 
zione del Sole, chi vive all’interno di un tale sistema mitologico coglierà, per 
esempio, la dimostrazione tangibile dell’estraneità al mondo abitato dagli uomini 
delle più importanti forze naturali. Allo stesso modo, nell’osservazione del ciclo 
stagionale si potrà «leggere » l’inconfutabile razionalità di fenomeni naturali qua- 
li la nascita e la morte o di fenomeni sociali, quali sono i differenti modi e gradi 
nella spartizione dei poteri, dei compiti e dei beni fra gli appartenenti alle diverse 
classi di età. E ancora, nella constatazione della naturale scarsità del miele si po- 
trà «leggere» come sia iscritta nel razionale ordinamento delle cose una filosofia 
della vita, come quella dei Matako del Sudamerica, secondo la quale è bene, per 
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la felicità degli uomini, che quanto è più prezioso e desiderabile sia anche raro e 
difficile a procurarsi [cfr. Ferraro 1979]. 

Come si vede, in questo modo accade che, essendo ciascun evento d’espe- 
rienza interpretato secondo le regole di un codice precedentemente appreso, i 
dati dell'esperienza non possano fare altro se non confermare la «verità » delle 
regole costituenti il codice simbolico stesso attraverso il quale la realtà è stata 
osservata. In altre parole, nell'universo dominato dal mythos, l’evento particola- 
re non produce mai conoscenza. 

Si sa che il progresso scientifico può venir considerato, in molti dei suoi svi- 
luppi più significativi, in qualche modo connesso alla registrazione degli eventi 
devianti, degli eventi cioè che violano le previsioni formulate sulla base di una 
certa teoria e che quindi la mettono in crisi. Ne deriva — come già si è visto nel 
$ 1 — una interessante qualità del logos, che lavora sulle contraddizioni e sulle 
oscurità, ai limiti del sapere più che al centro della sua luce. Se da un lato la 
scienza produce, indubitabilmente, non un aggregato di «constatazioni» e di 
«scoperte» ma un organico sistema conoscitivo, dall'altro lato la sua capacità di 
superare il sistema consolidato, per consentire la possibilità stessa di nuove sco- 
perte di decisiva portata, è legata al riconoscimento della significatività di elemen- 
ti prima esterni al sistema e poi in azione ai suoi margini. È senz'altro vero che da 
un certo punto di vista questo contrasta duramente con-quanto avviene nell’uni- 
verso del mythos, dove al contrario ogni evento non può che inserirsi in una 
struttura preesistente, non può per definizione non esser stato previsto, non può 
non obbedire a una sua essenza costitutiva da sempre iscritta nell'ordine del 
mondo. Cosi il mito cancella non gli eventi ma l’idea stessa del mutamento e 
della storia. 

Si dovrà tuttavia riflettere sul fatto — senza dubbio determinante per il di- 
scorso che si conduce in queste pagine -- che un sistema simbolico come quello 
del mito e uno di conoscenza razionale come quello rappresentato dai vari settori 
della ricerca scientifica si trasformano, in un certo senso, nella medesima manie- 
ra: minati, nella saldezza della loro architettura, dall'emergenza incontenibile 
di «fattori anomali» [cfr. Avalle 1969] che determinano in taluni punti della loro 
linea evolutiva bruschi riaggiustamenti di fondamentali ipotesi esplicative, evi- 
denti discontinuità nella categorizzazione dei dati d’esperienza. La ricerca, che nei 
diversi settori applicativi, si sta orientando sulle dinamiche centro-periferia, sul- 
la mobilità delle frontiere, e più in generale sui travolgimenti « catastrofici», of- 
fre spunti d’indubbio interesse e rilievo, a patto però che di volta in volta venga 
salvaguardata tanto l’identità dei fenomeni in esame quanto il loro peso funzio- 
nale nel complesso di un determinato sistema. Mito e scienza — è questo un pun- 
to che verrà ripreso più avanti - producono parimenti, sia pure secondo modi e 
mezzi radicalmente diversi, non delle singole affermazioni indiziarie su stati e 
fenomeni del mondo, ma complessi sistemi di modellizzazione del reale. 

Non tocca tuttavia a questo articolo affrontare le questioni relative ai modi 
in cui il sapere si produce. Non si chiamerà in causa la possibilità che si realizzi- 
no nell’universo del mythos epifanie di valore trascendente né si cercheranno le 
prove della bontà dei metodi sui quali nell'universo del logos si fondano le ricer- 
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che del logico o dello scienziato. Al contrario, bisognerà senz'altro riconoscere 
con chiarezza che la contrapposizione tra queste due irriducibili realtà intellet- 
tuali non si gioca essenzialmente sul piano dei contenuti da esse prodotti bensi 
su quello delle forme discorsive ch’esse mettono in campo. 

In verità, se la contrapposizione fra strutture narrative e strutture logiche 
del discorso, quindi fra creazione « mitopoietica » e argomentazione « razionale», 
ha potuto durare cosi a lungo nella storia della cultura occidentale, è perché fino 
a tempi molto recenti è sostanzialmente mancata, per le strutture narrative, una 
indagine capace di porne sufficientemente in luce il valore logico e la razionalità 
dell’architettura. AI contrario, si è sempre insistito sulla disponibilità del mondo 
della narrazione al dispiegarsi di una mai sondata libertà della fantasia — facoltà, 
anche questa, troppo semplicisticamente opposta ai dominî del logos. Ci sono 
volute, a partire dalla seconda metà del secolo scorso, le analisi formali degli stu- 
diosi russi (Veselovskij, Propp...), fra le altre, per scoprire che ad esempio una fia- 
ba — persino una fiaba! — viene raccontata seguendo regole compositive e schemi 
architettonici di una rigidità decisamente severa. 

D'altro canto, una tradizione che muove non a caso dallo stesso Aristotele 
assegna alla narrazione il ruolo riduttivo di una imitazione, una mimesi dell’a- 
zione tale da produrre, di una serie di avvenimenti, un più o meno dettagliato 
equivalente verbale. Oggi l’attenzione portata alle forme narrative ha reso ormai 
evidente con grande chiarezza che nel racconto vi può essere molto di più che la 
mimesi di azione e avvenimenti (cfr. ancora l'articolo « Narrazione/narratività » 
in questa stessa Enciclopedia). La forma narrativa permette di attuare una mani- 
polazione delle strutture del reale, di smontare e di indagare i modi di connes- 
sione degli eventi, di costruire mondi alternativi, indietro verso miti edenici o 
avanti verso utopie felici o universi carichi d’angoscia. E non è forse il caso del- 
la narrazione mitica quello che più di tutti vanifica la concezione mimetica di 
Aristotele? 


4. Mitologie « primitive » e sistemi di categorizzazione. 


4.1. Genesi biblica, baruya e kuba. 


Nasce da tutto questo un nuovo atteggiamento verso il mondo del mito, una 
nuova corrente di ricerca per la quale l’unione dei contrari che curiosamente si 
registra nel termine stesso ‘mitologia’ non è soltanto un gioco di parole. Si for- 
mula un progetto radicalmente nuovo: dopo aver individuato per tanto tempo 
nel mito una forma infantile e prerazionale di espressione dell’umanità, si decide 
di andare alla ricerca, al contrario, di quella /ogica che non soltanto agisce nello 
spazio occupato dai miti ma che di questi con grande rigore determina i mo- 
di d’organizzazione. Nelle opere del pioniere riconosciuto di questa indagine, 
Claude Lévi-Strauss, le fantastiche invenzioni delle mitologie americane, solle- 
citate da questo sguardo nuovo, rivelano strutture mirabilmente cristalline e in- 
sospettate simmetrie costruttive. 
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Certo bisogna avvertire che questa opera è appena cominciata e che molta 
strada dovrà esser compiuta prima di aver rotto davvero, e definitivamente, la 
barriera di mistero che intorno al mito è stata costruita. Un'ipotesi di fondo, 
realmente decisiva per il discorso che qui si conduce, sembra però emergere con 
sufficiente chiarezza. La narrazione, il mythos, è uno strumento d’espressione 
senza dubbio diverso dall’argomentazione tipica del logos, e però alla fine non 
meno logico, non meno razionale, non meno connesso a un’esigenza e a un pro- 
getto di conoscenza. Nell’uso che il mito fa della forma narrativa, nessi logici 
vengono tradotti in una catena temporale di eventi, si manifestano sotto l’aspetto 
di nessi tra eventi. 

All’inizio del Genesi, un logos collocato fuori del tempo dà origine alla serie 
temporale, scandendo poi questa serie con una catena orientata di atti creativi. 
Invisibile e senza principio dà inizio — «in un breve, fuggevole istante... cosî che 
l’effetto della sua volontà prevenne la percezione del tempo» [Ambrogio, Exae- 
meron, I, vi, 8] -- a un mondo visibile e soggetto ad una &py) ‘principio’ nel signi- 
ficato temporale e logico: «initium fundamentum est» [ibid., 1v, 4]. «La parola 
di Dio, mentre il mondo viene costituito, si diffonde rapida per tutto il creato, 
affinché ad un tratto tutte le specie animali stabilite da Dio escano fuori dalla 
terra e si susseguano tutte in futuro obbedendo alla legge stabilita secondo la loro 
specie e somiglianza, cosi che il leone generi un leone, la tigre una tigre, il bue 
un bue, il cigno un cigno, l’aquila un'aquila. Il comando impartito una volta si 
è impresso per sempre nella natura, e perciò la terra non cessa di offrire l’osse- 
quio del suo servizio, sicché le originarie specie animali si rinnovano in altre ge- 
nerazioni, succedendosi via via nell’ambito della stessa specie» [ibîd., VI, 11, 9]. 
Si profila cosi un quadro contrassegnato dalla continuità, dal permanere nel tem- 
po dei caratteri originari, in una prospettiva per cui, come si vedrà chiaramente 
nel medioevo (ad esempio, nei bestiari), la verità consiste nella corretta attribu- 
zione di un esemplare alla sua specie, all’interno di un mondo che è già, una volta 
per tutte, ordinato. Dopo aver dunque creato il tempo e l’alternarsi del giorno e 
della notte che ne rende tangibile l’esistenza, egli pone nel tempo esseri dotati di 
libero arbitrio, angeli capaci di trasformarsi in demoni (gli «oppositori» delle 
teorie narratologiche) e uomini assoggettati ad una legge ch’essi poi potranno 
violare. Cosi, in una sintesi davvero mirabile, il Genesi — mito per eccellenza nella 
nostra tradizione culturale — presenta tutti gli elementi che sono in pratica ne- 
cessari alla costruzione di una struttura narrativa. Ora, quale valore ad esempio 
assume, fuori della sua formulazione narrativa, un atto come quello della crea- 
zione? Appare sufficientemente chiaro ch’esso serve in primo luogo ad esprimere 
un legame di causalità tale che fra le due entità insieme connesse vi sia un rap- 
porto di piena determinazione dell’una sull’altra. Il lettore del Genesi coglie nel 
mito della creazione, senza possibilità di dubbio, l’espressione di questo rapporto 
logico sul quale hanno lavorato stuoli di esegeti e teologi. 

L'attenzione recentemente portata sulle mitologie «primitive» ha posto in 
evidenza come in molti casi i miti che narrano l’origine dell’universo possano es- 
sere interpretati come meccanismi per l’affermazione di sistemi logici di cate- 
gorizzazione (e come vi possa essere un rapporto, certamente non esclusivo del- 
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le culture «primitive», », fra sistemi cosmologici e strutture sociali [cfr. Douglas 
1973]), tentando cosi di spiegare il passaggio dalla Natura alla Cultura. 

Ciò che conta non è la narrazione di eventi immaginari quanto il fatto che 
attraverso questi s'indaga sul senso di fondamentali categorie di pensiero (quel- 
le, ad esempio, dell’uguale e del diverso, del continuo e del discreto, dell’alterno e 
del permanente, dell’unico e del molteplice, del totale e del complementare...) Un 
mito dei Baruya della Nuova Guinea riportato da Maurice Godelier [1971, pp. 
541-42] racconta che una volta tutto era confuso: la Terra era unita al Sole e alla 
Luna, non vi era distinzione di colori ma tutto era grigio, uomini animali e pian- 
te vivevano insieme e parlavano la stessa lingua, e mancavano pure le distinzioni 
fra i sessi. Ma un giorno Sole e Luna decidono di salire in cielo, dando origine 
cosi all’avvicendarsi del giorno e della notte e a quello delle stagioni. Si produ- 
cono allora le differenze tra l’uomo e gli animali, si diversificano i linguaggi e 
anche i sessi: è da allora che gli uomini hanno rapporti sessuali dai quali nasco- 
no i figli. Ma da allora data anche l’obbligo per gli uomini di lavorare e di osser- 
vare i rituali religiosi, necessari per mantenere questo nuovo ordine garantito dai 
corretti rapporti con il Sole e con la Luna (un'eccessiva vicinanza del Sole bru- 
cerebbe infatti la Terra, mentre un eccessivo accostamento della Luna portereb- 
be pioggia e tenebre tali da far imputridire ogni cosa). Quando il mito insegna 
che la vita stessa dell’uomo è legata al faticoso mantenimento di un sistema di ca- 
tegorizzazione intellettuale, di una capacità di pensare il mondo attraverso i prin- 
cipî di una logica precisa, che cosa ancora può giustificarne una rigida contrap- 
posizione all’universo del logos? . . 

Un altro esempio, che significativamente riprende e rielabora gli stessi temi, 
ma in un continente diverso e lontanissimo dal primo, può fornire una prova evi- 
dente del modo in cui il mito traduce in forma narrativa un sistema di categoriz- 
zazione logica dell'universo. I Kuba, una popolazione bantu dello Zaire centrale, 
narrano [Heusch 1972, pp. 156-57] che un tempo Mboom, personaggio bianco 
ed enorme, regnava su una terra buia e completamente ricoperta d’acqua. Poi 
egli vomitò il Sole, la Luna e le stelle: e fu sotto Pazione del Sole che le acque si 
ritirarono scoprendo la "Terra. Mboom riprese a vomitare, dando origine a nove 
animali: leopardo, aquila, coccodrillo, pesce yo, tartaruga, airone bianco, scara- 
beo, capra e folgore (che era allora un felino nero). Vomitò poi gran numero di 
uomini, uno dei quali bianco. E gli animali presero a loro volta a vomitare: l’ai- 
rone vomitò gli altri uccelli (tranne il nibbio), lo yo tutti i pesci, il coccodrillo il 
serpente e l’iguana, lo scarabeo vomitò tutti gli altri insetti e la capra gli animali 
dotati di corna. A loro volta, i serpenti nati dal coccodrillo vomitarono le ca- 
vallette e l’iguana i quadrupedìi senza corna; un figlio di Mboom vomitò le for- 
miche bianche, un secondo una pianta dalla quale nacquero poi tutti i vegetali, 
mentre un terzo non seppe far di meglio che vomitare il nibbio. 

Il racconto di questa genesi africana offre dunque nella forma «temporalizza- 
ta» di una filo-genesi l’immagine precisa di una tassonomia logicamente coeren- 
te, che ha il suo fondamento in alcune distinzioni basilari (fra cielo e terra, fra 
terra e acqua) e che, come nel precedente mito baruya, porta immediatamente 
alla definizione di una stabile mediazione tra l'umanità e il fuoco, rappresentato 
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come forza di derivazione celeste: la folgore viene infatti costretta ad abbando- 
nare la sua dimora terrestre, ove essa tutto brucia indiscriminatamente, e a salire 
in cielo, da dove solo saltuariamente scenderà sulla Terra (donde l’origine delle 
stagioni). 

Ma L'ordine dell'universo non è assicurato per sempre: lo si vede in un altro 
mito kuba [:bîd., pp. 121-29] in cui Woot, eroe culturale e primo a rivestire la 
carica di re, viene scacciato dai suoi stessi sudditi per essersi reso colpevole di 
rapporti incestuosi con la propria sorella (egli aveva violato, cioè, la regola prima 
della classificazione sociale degli individui). In seguito alle maledizioni lanciate 
dall’infuriato Woot, il Sole smise di levarsi, gli animali che fino allora vivevano 
familiarmente nelle capanne degli uomini divennero selvatici, il fuoco prese a 
bruciare i villaggi e l’acqua straripò dai fiumi facendo imputridire i raccolti di 
miglio (anche qui, tornano gli operatori simbolici rappresentati dal putrido e dal 
bruciato). Donne partorirono agnelli e gli uomini iniziarono a parlare lingue di- 
verse e reciprocamente incomprensibili. Infine, venne introdotta la morte e la 
necessità del lavoro. 

Osserva Luc de Heusch [ibid., pp. 126-27] che, qui come a Babele, la diver- 
sità dei popoli e delle lingue è conseguenza di un errore, di un affronto che il 
creatore subisce da parte dell’umanità. Ed è certo significativo che i Kuba pro- 
prio in questo momento (in cui si perde, con l’unità del linguaggio, la possibilità 
di una comprensione aproblematica fra i diversi gruppi umani e fra questi e gli 
eroi divini, in cui insomma l’ordine originario dell’universo viene per la prima 
volta revocato in dubbio) decidano di individuare il passaggio dal tempo « mitico » 
al tempo «storico », periodi ch’essi percepiscono come profondamente diversi per 
contenuto (creazione del mondo / migrazioni e vicende delle dinastie regnanti) 
e per carattere (cosmologia sacra / epopea). 

Un altro ordine di osservazioni, non disgiunte dalle precedenti, conduce a 
mettere in rilievo la continuità natura-uomo sottolineata da numerosi racconti 
mitici secondo i quali l’uomo avrebbe avuto origine dall’evoluzione o progressi- 
va trasformazione di forme di vita animali o vegetali [cfr. Frazer 1918, I, pp. 
29- 244]. È il caso di alcune tribii di Indiani della California, per cui il coyote ha 
un'importanza mitologica, e quindi rituale, fondamentale, i in quanto progeni- 
tore: come lui «all’inizio essi andavano a quattro zampe; poi cominciarono ad 
avere qualche membro del corpo umano, un dito della mano, un dito del piede, 
un occhio, un orecchio, e cosî via; poi ebbero due dita della mano, due dita del 
piede, due occhi, due orecchie, ecc.; finché in ultimo divennero esseri umani 
perfetti» [ib:4., p. 29]. Si tratta di credenze diffuse, secondo le quali l’avvento 
dell’uomo non costituisce qualche cosa di qualitativamente diverso e separato 
dalla natura, ma è l’ultimo stadio di un processo che ha conosciuto «stadi inter- 
medi nel passaggio da un antenato animale o vegetale a un individuo che assume 
un nome attribuendolo anche al suo totem» [idid., p. 43]. Come osserva alquanto 
semplicisticamente Frazer, proponendo un suggestivo richiamo ad Empedocle, 
«la teoria della creazione viene cosî a combinarsi con quella dell’evoluzione» 


[ibid.]. 
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4.2. Scienza e mito. 


L’evoluzione da un lato delle ricerche scientifiche sul mito, dall’altro lato 
della riflessione filosofica, della moderna epistemologia in particolare, concor- 
dano in un’operazione parallela che tende a radicare sempre più profondamente 
e il mythos e il logos nella storia, a rovesciare molte vecchie concezioni in un’im- 
magine per la quale entrambi questi oggetti non sono che il prodotto di un’atti- 
vità umana, variabile con il mutare delle esigenze e dei comportamenti dell’uo- 
mo. Si è scoperto fra l’altro che la pretesa rigida ripetitività della narrazione mi- 
tologica, per la quale i racconti sacri dovrebbero permanere sostanzialmente im- 
mutati nel corso di ampi periodi di tempo, in molti casi non corrisponde affatto 
a verità. 

In pratica, il racconto mitico può venire profondamente alterato in un breve 
lasso di tempo senza che si cessi di affermare la sua natura di immodificabile ri- 
velazione originaria. Qualsiasi mutamento significativo nell’ordine sociale o cul- 
turale può riflettersi sulle categorie mitologiche con una prontezza che fa vivo 
contrasto con le ambizioni a una trascendenza che avrebbe dovuto porre l’uni- 
verso del mythos fuori del flusso temporale. E neppure la fissità della scrittura, 
laddove il racconto sacro si traduce in un libro sottratto ai meccanismi della tra- 
dizione orale, neppure questa può salvare il testo da una sua continua ri-produ- 
zione che lo rinnova lungo il corso della storia: si sa bene, infatti, che lo stesso 
testo si offre ad una pluralità di letture e che attraverso queste si attua la costru- 
zione del suo senso. 

Ma non vale lo stesso per i prodotti del logos, per le stesse leggi scientifiche, 
che non si concepiscono più come brani strappati a una verità fuori dell’uomo 
ma come rappresentazioni provvisorie di verità relative? Ai sistemi mitologici, 
in cui sono stati riconosciuti codici fondamentali per l’interpretazione simbolica 
del reale, codici da cui discendono, anche, principî di etica e leggi di comporta- 
mento, rispondono nel campo della conoscenza scientifica quei grandi quadri 
teorici che fanno da sfondo e da presupposto di base all’attività del ricercatore. 
Sono questi a determinare quali siano i problemi da affrontare e da risolvere, 
quali le pertinenze degli oggetti d’ indagine, quali le definizioni dei termini stessi 
che sono o che possono venir chiamati in gioco. In tutti i casi si costruiscono reti 
che disegnano da un lato punti di luce e d’attenzione, dall’altro zone di buio e 
di cecità. 

Un paradigma scientifico, alla pari di un complesso mitologico, agisce come 
un sistema di pertinentizzazione della realtà, una chiave di lettura, d’interpreta- 
zione degli eventi. Nell’apprendere uno di questi paradigmi scientifici, si assimi- 
la una particolare prospettiva sui fenomeni, come dimostra il fatto che una rivo- 
luzione nei paradigmi — quello che Kuhn [1962] chiama un «mutamento della 
concezione del mondo » — potrà permettere, pur guardando ai medesimi oggetti, 
di vedervi cose nuove e diverse. 

Naturalmente, proprio questa capacità della scienza di data i propri 
fondamenti sulla base d’un riconoscimento d’inadeguatezza che ha la sua origine 
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nei processi osservativi la distingue in modo decisivo dai fenomeni mitologici. 
E neppure, s'intende, si è mai avuta in queste pagine l’intenzione di negare le 
differenze tra i due poli di questa coppia antitetica. È certo che qualsiasi cosa si 
voglia identificare in concreto nei due termini ‘mythos’ e ‘logos’, si tratterà sem- 
pre di fenomeni distinti per la funzione sociale, per lo statuto conoscitivo, per i 
processi intellettuali implicati. 

Ma una ricognizione di queste categorie — definite all’origine non tanto in 
termini d’adeguatezza ai dati d’esperienza quanto in quelli di un differente rap- 
porto con i contenuti e le espressioni della conoscenza umana - deve superare 
almeno due concezioni diffuse. Da un lato, cioè, non si può concepire l’opposi- 
zione tra il logos e il mythos come quella tra una verità che si produce nei pro- 
cessi conoscitivi (osservazione, deduzione...) e una verità che ai processi cono- 
scitivi s'impone. D'altro lato, non si può nemmeno pensare a questa opposizione 
come a quella tra una verità che viene dall’esterno (registrazione del reale) e una 
verità che viene dall’interno (produzione di forme simboliche). Si tratta, certo, 
di due modi differenti — e differenti non ovunque e non sempre allo stesso mo- 
do — di produrre quelli che si potrebbero chiamare processi per la realizzazione 
di investimenti di verità. Ma la conclusione che si può trarre, in ultima analisi, è 
che la definizione del senso (o meglio, dei sensi) di questa contrapposizione con- 
cettuale spetti ormai, non solo al logico o al filosofo, ma anche allo scienziato 
sociale e allo storico della cultura. [G. P. c., G. F. e G. F.]. 
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Le oscillazioni con cui nel corso della storia delle diverse culture (cfr. cultura/cultu- 
re) si è presentata la coppia mythos/logos mostrano come sia del tutto relativo, se non 
persino fuorviante, pensare a una contrapposizione rigida fra pensiero mitico (cfr. mito/ 
rito) e pensiero logico, oppure a un passaggio da un’età dominata dall’irrazionalità a una 
votata indefettibilmente alla razionalità (cfr. razionale/irrazionale). Se è vero che «il 
pensiero razionale ha uno stato civile» (Vernant) e che l’era della «positività» data dal vi 
secolo a. C. — introducendo nella storia «una radicale discontinuità» (cfr. catastrofi), co- 
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sicché «Ia filosofia» (cfr. filosofia/filosofie, ma anche metafisica) «sopravanza la religio- 
ne» (cfr. divino, sacro/profano) —, e se è vero che poi la struttura politica della città 
greca conferma questa svolta, mettendo in piazza la ricerca della verità (cfr. vero/falso, 
ma anche argomentazione, retorica), è anche vero che un’indagine sia pure sommaria 
nei territori non toccati dalle civiltà greco-mediterranea e/o giudaico-cristiana mette in 
luce miti che sono produzioni a fini conoscitivi (cfr. conoscenza), marcate da una ne- 
cessaria ripetitività (cfr. ripetizione, ritmo) a fini rituali (cfr. rito) e memoriali (cfr. 
memoria), e non, come sovente è stato detto, riproduzioni «astoriche» (cfr. passato/ 
presente). » 

Il rapporto fra rappresentazione del mondo (cfr. caos/cosmo, cosmologie) - 
spesso colto nei suoi atti e personaggi fondatori (cfr. dèi, eroi, origini) — e sistemi di 
categorizzazione (cfr. categorie/categorizzazione) del reale è cosi evidente nelle so- 
cietà «primitive» (cfr. primitivo) che non è fuori luogo tentare una verifica di queste 
connessioni anche nelle «altre» culture (cfr. selvaggio/barbaro/civilizzato; e, per altri 
aspetti, credenze, immaginazione sociale, tradizioni); si può in tal modo mostrare 
come il mito sia sottoposto a un logos, insomma a un linguaggio ben preciso che agisce 
con i suoi codici (cfr. codice) di corrispondenza, e con strumenti e piani di manifesta- 
zione (cfr. narrazione/narratività, orale/scritto, ma anche discorso) che ne garanti- 
scono non solo la trasmissione (cfr. comunicazione) ma anche l’identità. 

Pensando insomma alla coppia mythos/logos nel contesto dei rapporti fra uomo e 
natura (cfr. natura/cultura), e delle diverse accezioni del tempo (cfr. tempo/tempora- 
lità), fin dalla loro genesi (cfr. età mitiche) il mito potrà sfuggire ad una definizione 
ideologicamente (cfr. ideologia) denigratoria e la razionalità ad una ipostasi che permane 
anche là dove si parla di una sua crisi. : 


"975: 


Origini 


Il tema delle origini si pone come una sollecitazione problematica del pensa- 
re e dell’essere che, costituiti in una temporalità attuale (hic et nunc, nur und 
einmal), esigono una sicurezza di temporalità anteriori (origini) e una proiezione 
verso dimensioni di futuro. La ricerca delle origini si configura, in conseguenza, 
non già come mera esercitazione intellettuale su datità mitiche o storiche che ci 
precedono. Essa corrisponde, piuttosto, ad un’urgenza esistenziale esplicitata ai 
più vari livelli e destinata a liberare l’uomo dal senso di smarrimento in un «es- 
sere attualmente» che diviene significante soltanto quando ritrova il filo genea- 
logico (in senso lato) della sua presenza e della presenza delle cose oggettive, e 
percepisce, parallelamente, la dimensione del divenire. Il tema è, quindi, essen- 
zialmente umano e non tocca l’ambito inorganico e zoologico: i minerali e gli 
animali hanno un’origine, ma non se la pongono come motivo di ricerca. È su- 
bito da osservare che i quadri ideologici relativi alle origini appaiono cultural- 
mente proposti in due diverse modalità: a) soluzioni disangoscianti offerte dal 
modello culturale in forma tradizionalmente precostituita (per esempio la ga- 
ranzia di narrazioni mitiche sull’origine del mondo e dell’uomo; o la garanzia di 
sistemi scientifici come quello darwiniano-evoluzionistico); d) vissuti individua- 
li che, rilevando le acrisie dei modelli culturalmente proposti, soffrono in pro- 
prio il problema della condizione oscillante fra passato e futuro e tentano esiti 
personali che vanno dalla costruzione autonoma di sistemi esplicativi delle ori- 
gini alla rinunzia ad affrontare una problematica irrisolta e irresolubile. Un 
esempio di costruzione autonoma di una filosofia plebea della genesi degli uo- 
mini e delle cose è data da una ricerca portata a termine da Carlo Ginzburg 
[1976], dove un mugnaio, contrastando con le proposte congelate nel modello, 
definisce una propria cosmogenesi e antropogenesi, che salva lui e i suoi seguaci 
dal senso di smarrimento. Esempi di ansietà delle origini non risolte in sistema 
sono presenti in tutta la letteratura psicopatologica. Inoltre va rilevato che il pro- 
blema si struttura in palinsesti fortemente distanziati a seconda che ci si riferisca 
agli universi culti o ai mondi subalterni: i primi riescono a calare in organizza- 
zioni ideologicamente rigorose il tema; i secondi sperimentano un vago senso di 
angoscia temporale che non accede a chiarezza di ragione e si diluisce nel buon 
senso 0 nel senso comune gramscianamente intesi. 


1. Il fantasma delle origini. 


Vi è una fase preadolescenziale e adolescenziale, che può presentarsi in ri- 
gurgiti anche dopo la maturazione puberale, nella quale la spinta psichica verso 
i temi di origini è particolarmente evidente. Il bambino si pone due interrogativi 
fondamentali e li elabora in un contesto psicologico di terrore e di incertezza: 
l’uno riguarda l’origine del tempo (quando comincia il tempo? e, se ha un co- 
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minciamento, che cosa era prima?), l’altro è riferito ai limiti topico-spaziali 
(quale è l'origine topica del mondo? e, se esso ha un limite originario, che cosa vi 
è al di là?) In tale esperienza, tempo-spazio, proprio in rapporto alla loro consi- 
stenza di durata e di estensione, vengono ad unificarsi in una sintesi del vissuto 
che, del resto, si riflette concretamente in molte tradizioni lessicali, dall’ic dei 
Latini, che può significare ‘qui’ e ‘ora’ all’ebraico ‘olam, che designa contempo- 
raneamente l’eternità e lo spazio infinito. Superata questa fase puberale il nucleo 
angosciante si risolve e la ricerca di origini, almeno nell’uomo comune o dotato 
di senso comune o di buon senso, percepisce come non-problema i motivi che lo 
avevano precipitato in stati ansiogeni. Egli preferisce, secondo la filosofia del 
senso comune, immergersi nella quotidianità dell’ Er/ebnis del presente e delega 
ad altri la soluzione, affidandosi ai suggerimenti che gli vengono, circa le origini, 
dal proprio modello culturale passivamente recepito o dalla riflessione dei filo- 
sofi. Tuttavia in questo processo appare l’inconscia rimozione di un'immagine 
conturbante e fastidiosa, che è, invece, alla base di ogni pensare storico e filo- 
sofico. 

Utili divengono, sotto questo profilo, le osservazioni di Freud e di Piaget. Nel 
senso che, affrontando il problema dell’angoscia delle origini, i due pensatori tro- 
vano un punto di convergenza, rappresentato dalla convinzione che la psiche 
umana non è una realtà fissa ed immutabile, ma il frutto di un processo evoluti- 
vo, non scontato e rion automatico, il quale passa attraverso una serie di tappe e 
di acquisizioni successive. Un altro elemento in comune è rappresentato dall’ac- 
centuazione dell’egocentrismo infantile, termine che va inteso non in senso mo- 
ralistico: l’individuo riporta tutte le esperienze a sé, cosî come è strutturato, nel- 
la prima infanzia. Un rapporto più elastico con la realtà si verifica in un momen- 
to successivo, che va costruito attraverso una serie di scoperte e di elaborazioni 
che attenuano, consolidano e trasformano il primitivo atteggiamento. Secondo 
Piaget il processo consiste nell’acquisizione delle facoltà logiche che permettono 
di decodificare la realtà in forma intelligibile: da questo punto di vista la base del 
processo sta nel senso di identità. Imparare a reagire in modo simile a stimola- 
zioni simili, rispondere a un evento come a qualche cosa di familiare e in seguito 
organizzare questa percezione secondo una serialità costituiscono la premessa del 
passaggio dalla mentalità infantile a quella adulta. L’aspetto più tipico di questo 
processo è il senso della costanza dell'oggetto: l’oggetto viene posto stabile e 
uguale a se stesso, lungo un continuum nel quale le possibilità diverse (varianti) 
non modificano una condizione fondamentale. "Tale dimensione non è implicita 
naturalmente nella nostra mente, ma è il frutto di una serie di tentativi e di ela- 
borati attraverso la creazione di simboli, cioè di interpretazioni della realtà spes- 
so imprecise, confuse e soggettive. In questa prospettiva la domanda sulle pro- 
prie origini e sull'origine dell’umanità e del cosmo appare perfettamente legitti- 
ma, come altrettanto legittima è la domanda sull’origine del tempo: l’uomo ha 
la necessità di postulare non tanto un tempo e uno spazio costanti, quanto piut- 
tosto una costanza del reale, per poter organizzare il proprio tempo, il proprio 
spazio e più in generale la propria realtà. Soltanto che, nell’infanzia, l’uscita dal 
labirinto è affidata alla vichiana «guisa» della fantasia e può originare naufragi 
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nevrotici calati nell’insolubilità del problema, mentre in età adulta la cancella- 
zione del problema o l’affidamento della soluzione al modello dipendono da una 
operazione dell’intelletto o anche dei meccanismi inconsci, tesi, in questo caso, 
ad un’economia o a un risparmio del lavoro mentale e ad una sua soddisfazione 
nel «già detto», nel definito una volta per sempre, non significanti per la vita 
quotidiana. 

Nella prospettiva della psicanalisi i termini si complicano: infatti non è solo 
la coscienza l’acme del processo di maturazione, ma la coscienza in accordo con 
l'inconscio. L’individuo è esposto alla conflittualità fra la sua parte conscia e la 
sua parte inconscia, e non riesce ad elaborare risposte soddisfacenti all'ambiente 
e formulazioni simboliche significative, perché non riesce ad armonizzare gli im- 
pulsi più profondi con le necessità di sviluppo dell'Io. Il processo di scoperta, di 
imitazione e di distacco dagli oggetti appare condizionato dal processo iniziale 
di rapporto con le figure dei genitori da cui la vita ha avuto effettivamente origi- 
ne. T'ale processo si fonda sull’opposizione fra immaginazione e realtà, e, dunque, 
sull’opposizione tra il soddisfacimento dei propri bisogni attraverso la rappre- 
sentazione interiore, nel suo duplice aspetto di illusione e di necessità, e il sod- 
disfacimento possibile nel reale. I «fantasmi originari» o le «fantasie originarie » 
sarebbero le prime forme di manifestazione del desiderio inconscio di soddisfa- 
cimento: ciò, tuttavia, non significa che nelle fantasie della primissima infanzia 
siano soltanto forme di «sogni ad occhi aperti», poiché, accanto al desiderio, è 
sempre presente il divieto, e cioè un principio di regolamentazione che comporta 
alterazioni, sviluppi, difese e trasposizioni della pulsione istintuale. È legittimo 
pensare che un tale conflitto, che dà luogo alla fenomenologia dei sogni, si ritrova 
anche in quei grandi sogni collettivi che sono i miti di origine. L’umanità non è 
certo assimilabile ad un bambino che cerca di maturare, e tuttavia l'angoscia di 
Edipo è, non a caso, anche la nostra, poiché in realtà i processi psichici non sono 
diversi negli uomini. Occorre una vasta ed approfondita indagine per stabilire le 
possibilità di correlazione tra la psiche dei membri di società diverse nel tempo 
e nello spazio e quella dei nevrotici appartenenti alla società industriale dell’Oc- 
cidente nel xx secolo. Tuttavia non può destare stupore la coincidenza della co- 
smogonia di schizofrenici con alcune mitologie tribali [cfr. Volmat 1956, pp. 
211-13]; né può destare sorpresa la finezza con cui l’antropologia moderna ha 
interpretato alcuni rituali dal punto di vista psicologico [Malinowski 1925; Lévi- 
Strauss 1958]. 


2. Origini e mito. 


La couche primaria nella quale si esplicita una problematica delle origini è 
quella mitica. Le modalità di codificazione del discorso mitico, nel quale si tra- 
sferisce, divenendo «narrato», l’angoscia esistenziale cui si è fatto cenno, non 
possono non essere che quelle vichiane. Posto in presenza della ricerca dei signi- 
ficati del suo vivere, l’uomo accede a spiegazioni che nascono dalla fantasia, non 
dall’intelletto, secondo la « degnità» LI della Scienza nuova: « Gli uomini prima 
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sentono senz’avvertire, dappoi avvertiscono con animo perturbato e commosso, 
finalmente riflettono con mente pura» [Vico 17744, ed. 1967 pp. 90-91], onde di- 
pende la degnità Lxv: «L'ordine delle cose umane procedette: che prima furono 
le selve, dopo i tuguri, quindi i villaggi, appresso le città, finalmente I accademie » 
[ibid., p. 94]. L’origine della storia privilegia perciò nel mito il momento creatore 
fantastico, non in una negatività dell’inattendibile, ma in una consistenza corpo- 
sa di spiegazioni diverse da quelle raziocinanti: « Gli uomini del mondo fanciullo, 
per natura, furono sublimi poeti» [1did., p. 85, degnità XXXVII]; «il mondo fan- 
ciullo fu di nazioni poetiche» [1bid., p. 90, degnità LIT]; «il più sublime lavoro 
della poesia è alle cose insensate dare senso e passione, ed è proprietà de’ fan- 
ciulli di prender cose inanimate tra mani e, trastullandosi, favellarvi come se fus- 
sero, quelle, persone vive» [ibid., p. 85, degnità XXXVIT].. ' SI. 
Affermata questa preminenza della creatività fantastica, cui Pettazzoni darà 
il nome di mitopoiesi, una tipologia delle mitologie genetiche si conclude in que- 
sti termini: a) miti cosmogonici, relativi all'origine del mondo e della natura nel- 
la sua totalità; 5) miti antropogonici, sull'origine dell’uomo e dell’umanità; c) 
miti relativi a dèi (G6ttergeschichte) che riguardano l’origine e le vicende primor- 
diali di figure divine; d) miti di fondazione eroica e culturale, che narrano 1 ori- 
gine dei singoli beni culturali, materiali e spirituali, quali, per esempio, le pian- 
te utili, le armi di caccia, le tecniche di pesca, il matrimonio, l'iniziazione, le leg- 
gi, ecc. Tali miti appaiono come «eroici» quando fanno risalire la vicenda di fon- 
dazione non a una figura autenticamente divina, ma all’«eroe culturale » come 
protagonista mitico diverso dalle figure divine. Appartengono a questa categoria 
numerose specie di miti che proprio in relazione ai beni culturali fondati possono 
essere classificati come miti di fondazione della magia, di fondazione della diffe- 
renza sessuale fra uomo e donna, di fondazione di specifici culti; e) miti di fonda- 
zione e introduzione della morte che narrano la vicenda primordiale in dipen- 
denza della quale la morte entrò nel mondo modificando un’originaria condizio- 
ne di immortalità dell’uomo. l 
Questa catalogazione dei miti di origine (Ursprungsgeschichte nella terminolo- 
gia tedesca) può essere rielaborata sotto il profilo dei meccanismi epistemologi- 
co-esplicativi che esprimono. E infatti essi sono sempre narrazioni che accentua- 
no la tematica dell’azione creatrice (dpy)), ovvero la causa (attrov) di determi- 
nate realtà attuali, nel quale ultimo aspetto prendono il nome di «miti etiolo- 
gici di . . . .,* . °_ x 
Prima di procedere all’indicazione della tipologia dei vari miti di origine, è 
opportuno accennare alla «grammatica strutturale » che li regge, non ancora ben 
studiata e chiarita, anche nei suoi evidenti rapporti con il pensiero schizoide e 
con quello infantile. Lo sviluppo della mitopoiesi di origine è scandito secondo 
regole che possono essere concorrenti nello stesso testo, o anche presenti soltan- 
to parzialmente: 
1) incongruità del rapporto epistemologico-sperimentale causa-effetto, quale 
è definito dal sapere intellettuale e scientifico: nel senso che realtà fondamentali 
del vivere (i beni culturali, la creazione dell’uomo e del mondo, la morte, ecc.) 
vengono fatte risalire ad eventi scatenanti che non possono essere accettati dal 
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metodo scientifico, nel quale in 5 (effetto) è contenuto quanto è prevedibile o 
presente in a (causa). Nella grammatica mitica il codice del rapporto diviene 
inaccettabile sotto il profilo della scientificità, poiché un bene o una realtà cultu- 
rale si originano in un evento che non accetta la relazione a-b. Generalmente è 
(effetto) viene prodotto da una mozione causale (a) non coerente, cosi che la sto- 
ria umana è fatta dipendere, in tutto il suo spessore attuale, da una vicenda pri- 
mordiale non significante e non giustificante le conseguenze ad essa attribuita. 
È, per esempio, il caso del testo biblico che attribuisce la colpa dell’uomo, la sua 
degradazione e il sentimento della sua angoscia peccaminosa all’aver Eva accet- 
tato una mela dal serpente. Un fatto totale ed universale, quale, nella tradizione 
biblica e cristiana, la colpa (6), viene attribuito all’atto di una sola persona (Eva) 
e si costituisce in una causa fondante (a) che non contiene gli elementi fondati. 
È vero, tuttavia, che la non relazionabilità mitica causa-effetto può essere sanata 
attraverso la lettura simbolica e metaforica delle sequenze descrittive. Vale a dire 
che, nel caso indicato, la simbologia del mangiare il frutto proibito va riletta co- 
me manifestazione di una scelta comportamentale di disobbedienza ad un ordi- 
ne etico-normativo, e che quindi la formula «consumazione del pomo - origine 
del male» va riconsiderata come « disobbedienza alla norma divina - origine del 
male»: e in questa rilettura si ricostituirebbe una relazione congrua a-b. Ma al- 
lora resta un altro aspetto differenziante la grammatica strutturale delle mitolo- 
gie di origine dalle relazioni causa-effetto nell’epistemologia logico-scientifica: 
che nelle prime la mozione fondante (a) si cala in un codice simbolico-metafori- 
co da sciogliere di volta in volta, in soluzioni che possono restare incongrue o 
congrue, riportate all’effetto (6) a seconda delle varie prospettive di reinterpreta- 
zione e dei differenti contesti culturali: il che non avviene nelle logiche scienti- 
fiche, dove 4 non si presenta mai in simboli e dà origine a è non decodificato da 
livelli simbolici a quelli logici. 

2) Carenza di struttura logica nella serialità delle mitologie di origine, nel 
senso che la narrazione degli eventi fondanti, proprio come nei narrati schizoidi 
e infantili, può dare come fondato ciò che, nello stesso tessuto narrativo, già esi- 
ste. Diamo un esempio. A livello di comune conoscenza sappiamo che il ritmo 
diurno-notturno dipende dal nesso astronomico pianeta Terra | sistema solare 
e che non sarebbe concepibile l'alternanza giorno/notte senza riferimento a tale 
nesso. Ora, nel testo mitologico di Genesi - redatto, peraltro, in epoche nelle qua- 
li l'astronomia aveva già realizzato ampi e definitivi sviluppi —, Iddio crea la luce 
e le tenebre [1, 3] e posteriormente crea le «luci nel firmamento del cielo per di- 
stinguere il giorno e la notte» [ibid., 14]. 

3) Molte mitologie di origine hanno una loro efficacia rifondante, nel senso 
che, secondo cadenze calendariali prefisse o in corrispondenza di crisi sociali 
occasionali, si ricorre a gestualità rituali o a narrazioni mitiche che non si confi- 
gurano come pura memoria delle radici degli uomini, del mondo e delle cose, ma 
determinano la medesima situazione nella quale uomini, mondo e cose furono 
creati, secondo i meccanismi tipici della mentalità magica. In termini diversi, 
considerata e assunta la preesistenza di uno stato cosmico di caos o di uno stato di 
natura, precedente, nel linguaggio lévi-straussiano, lo stato di cultura, può avve- 
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nire che una crisi avvertita come cosmica o una crisi collettiva sociale determini- 
no ritualmente od occasionalmente un ricorso alle mitologie di origine, non ai 
fini affabulanti della pura ricostituzione descrittiva dei principî, ma ai fini di una 
riconduzione cosmica e umana nello status nascens, la quale si pone come «un 
nuovo cominciare », dopo aver distrutto quanto è entrato in crisi. Nel complesso 
rituale festivo indicato come Akitu, proprio di tutta l’area mesopotamica (Su- 
meri, Assiro-Babilonesi), non è improbabile che la lettura sacerdotale del testo 
dell’ Enima elish, relativo alle origini del mondo, costituisse un rituale di effica- 
cia magica, poiché rinnovava, nello stesso momento della recitazione, la condi- 
zione prototipica di fondazione del mondo e di vittoria della luce sulle tenebre, 
con effetti immediati per il gruppo che è cosi garantito dal ritorno alla condizione 
caotica. Infatti il testo dell’ Enza elish (‘Quando nell’alto’), noto in sette tavo- 
lette assire cuneiformi rinvenute nella biblioteca di Assurbanipal e integrato, per 
alcune parti non ricostruibili, da altri testi provenienti dalla biblioteca di Assur 
e dai frammenti neobabilonesi (tutto il palinsesto non risale al di là del 1000 
a. C.), si leggeva con efficacia rinnovatrice del cosmo nel quarto giorno della fe- 
sta di Capodanno, quasi che il tessuto mitico di origini valesse a rifondare tutto 
il tempo e lo spazio. Le statue degli dèi venivano coperte, il tempo era annullato 
e cominciava ab initio mundi [cfr. Deimel 1912; Lambert 1966; ma cfr. la biblio- 
grafia in Enciclopedia delle religioni 1970-76, II, coll. 1163-64]. Analoga è la si- 
tuazione culturale presso popolazioni cosiddette primitive o di livello etnologico. 
A parte le prime segnalazioni, all’interno dei lavori di MacLennan [1869-70], 
del primo saggio di Frazer sul totemismo [1887], le opere di Spencer e Gillen 
[1899; 1904] sull’organizzazione tribale totemica e sulle credenze religiose del- 
l’Australia centrale e le opere di Strehlow [1910-11] fornivano una messe im- 
ponente di rituali tribali che, diretti ad assicurare la moltiplicazione delle specie 
animali e vegetali e, quindi, la continuità del ritmo di riproduzione e la coesione 
sociale del gruppo, operavano la ripetizione rituale di un avvenimento primor- 
diale o di origine. Si presupponeva, cioè, che in tempo antichissimo e, tuttavia, 
per la natura dei fatti che in esso accadevano, metastorico e mitico («epoca del 
sogno », aligira degli Aranda, mura dei Dieri, giugur degli Aluridja, ecc.), i pro- 
genitori (alfirangamititfina) vagarono per le terre australiane e, con atti rituali 
prototipici e con imprese eroiche, diedero origine a varie specie animali e vege- 
tali, anche non totemiche, o a elementi naturali (vento, tuono, fulmine, acqua, 
ecc.), o a speciali conformazioni e strutture dell'ambiente fisico (montagne, de- 
serti, laghi, rocce, ecc.), o anche fondarono gli istituti essenziali (parentela, ta- 
buizzazioni, norme di caccia e di raccolta, ecc.). Questi accadimenti di origine e 
di fondazione venivano a costituire l’oggetto di una rivelazione fatta alle classi 
di uomini durante l’iniziazione: e in tale presa di coscienza di ciò che fu all’ori- 
gine consisteva propriamente l’intichiuma, con il valore etimologico di ‘iniziare 
in qualche cosa’, ‘mostrare come qualche cosa si fa”. Quando, invece, questi stes- 


si miti primordiali venivano ripetuti e rivissuti cerimonialmente, negli stessi luo- 


ghi nei quali l’antenato aveva stabilito la sua dimora, i «sentieri di sogno » lungo 
i quali aveva vagato prendevano il nome di mbatjalkatiuma (o nomi analoghi in 
rapporto alle varie aree australiane centrali), cioè ‘produrre’, ‘far nascere’, ‘ren- 
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dere fertile’. Il rito, cosi, si giustificava nel mito, e ne diveniva una riattualizza- 
zione inserita nella vita sociale e atta a soddisfare le necessità del gruppo (assicu- 
rarsi la moltiplicazione di questa o di quella specie totemica, rinnovando l’atto 
prototipico che la costitui; realizzare l’accesso degli uomini alla condizione di pie- 
nezza vitale attraverso la ripetizione di un hieros logos mitico che fonda P’inizia- 
zione, e cosî via) [per le corrispondenze con il mondo arcaico nordamericano, 
cfr. Di Nola 1974, pp. 97 Sgg-]. 

4) Rappresentazione mitica rinnovata dell’evento fondante e originario, che 
non viene descritto e definito una tantum come passaggio da natura a cultura, ma 
si ricostituisce, invece, in nuovi passaggi e rifondazioni, attraverso i quali lo sta- 
tus mitico precedente, acquisito come cultura, si ricondensa in natura e in non 
significante umano, per dare origine a nuova cultura. Una sequenza di gramma- 
tica mitico-strutturale intesa in questo senso è offerta, in modo esemplare, dalla 
storia biblica, nella quale l’evento a non segna il passaggio dal non-essere storico 
all'essere, ma determina una seriazione successiva b, c, d, ecc. nella quale gli 
eventi fondanti costituiti in a, d, c, d, ecc. si ripropongono come non-storia 0 
natura e originano nuove fasi di storia e di cultura. Evento fondante a: Dio crea 
il mondo (storia) sollevandolo dalla non-storia (caos), ma subito nella mitologia 
di origine l’evento a (creazione) è cancellato attraverso il diluvio universale, me- 
diante il quale tutta la storia compresa nella sequenza dipendente da a si ricosti- 
tuisce come non-storia, dando origine a una nuova storia posteriore al diluvio 
(seconda creazione). La fase è (storia posteriore al diluvio) è annullata da un ter- 
zo evento fondante (c), che è, nella mitologia biblica, la rivelazione fatta a Mosè 
sul Sinai, la quale proietta il periodo rappresentato da d come non-storia o natu- 
ra e si autodetermina come fondante nuova cultura; ma c, a sua volta, si ricosti- 
tuisce in una fase preculturale e cancellata storicamente attraverso un nuovo 
evento (d), definito come avvento del Cristo nel mondo. La quale successione di 
rinnovamento di origini si prefigura anche in dimensione immaginaria del futu- 
ro, poiché c (rivelazione fatta a Mosè sul Sinai) si sviluppa verso una fase cl, 
che è l’epoca messianica della tradizione giudaica, e, a sua volta, d diviene d! nel- 
l’attesa dei nuovi mondi e dei nuovi cieli che dipendono dalla parusia o ritorno 
del Cristo. 

5) Omologazione del paradigma di origine al paradigma finale, apocalittico, 
escatologico e conclusivo; struttura secondo la quale l’immagine assegnata alle 
origini può occasionalmente e in taluni contesti mitici divenire simile all’imma- 
gine prefigurata della fine del tempo, ponendosi fra a (origini) e è (fine del tem- 
po) un’intermedia decadenza o regressione dalla perfezione primordiale, riacqui- 
stata proprio attraverso gli eventi di fine (5). Ora questa cadenza strutturale, che 
appare occasionalmente (non costantemente) nelle mitologie di origine, riflette 
un giudizio negativo ed eticamente pessimistico sulla storia presente, sul periodo 
che si sviluppa fra a (origine) e è (fine e ricostituzione nelle origini); ma è una 
cadenza che, nella grammatica mitica, si sviluppa secondo due diversi modelli. 
Nel primo modello la fine, omologata alle origini, diviene una nuova origine, e 
cioè a costituisce un nuovo a. È, per esempio, il caso della cosmogonia ciclica in- 
duistica dei periodi cosmici, che si esprime in un ritmo ripetitivo delle quattro 
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fasi dell’essere, creazione-durata-distruzione-ricreazione, e si connette all’ideo- 
logia di un progressivo corrompersi in senso etico e metafisico dei periodi costi- 
tuenti il ritmo ciclico, fino a che la corruzione si risolve in distruzione e in nuovo 
ciclo [Hacker 1953; Kirfel 1920; Eliade 1949]. Questa concezione, in forza della 
quale a (origine) si proietta in un nuovo a (ricreazione), appartiene anche ad al- 
cune correnti, probabilmente gnostiche, dell’ideologia cristiana. L'esempio pit 
noto è dato dalla Seconda lettera di Pietro, recepita nel canone: «I cieli... di ora 
per mezzo della stessa parola [di Dio] sono risparmiati, essendo riservati al fuoco 
per il giorno del giudizio... Noi aspettiamo, però, secondo la sua promessa, nuo- 
vi cieli e muova terra, nei quali abita la giustizia» [3, 7, 13; cfr. Matteo, 19, 28, 
con accenni alla palingenesi; Atti, 3, 21, con riferimento all’apocatastasi; Apoca- 
lîsse, 21, 1-5]. Questa concezione ciclica del tempo, nel quale le origini si fanno 
parallele alla fine e questa si ripropone in nuove origini, sembra avere relazioni 
ergologico-economiche con le culture di coltivatori, i quali avvertirebbero una 
peculiare ciclicità del rischio di non-essere connesso alle fasi di semina-crescita- 
raccolto-immagazzinamento-consumazione del prodotto. La tensione di crisi e 
la relativa soluzione della crisi si cumulano nella mitologia e nel ritualismo del- 
l'Anno Nuovo (Capodanno agricolo), che assume molti aspetti di fine e di ri- 
creazione del mondo e del tempo. In tale senso ogni fine di anno si caratterizza 
come una « piccola apocalisse », con l’emergenza di nuove origini (nuovi mondi 
e nuovi cieli), costituite dopo l’eversione. Incide su queste mitologie di consu- 
mazione l’angoscia del tempo come «dilacerazione e smembramento dell'essere » 
(flumen est omnis mortalitatis saeculi [Agostino, Enarrationes in Psalmos, 65, 11]), 
come avvertimenti di un avanzamento continuo verso la rovina, comportante, 
parallelamente, la necessità di una redenzione dal tempo e dalla storia, redenzio- 
ne che può essere attuata soltanto attraverso la distruzione del mondo attuale 
strutturato nella categoria tempo. L’altro modello appare in una concezione mi- 
tica della non-ciclicità, nella quale le origini, immaginate come una pre-storia 
che segna il salto da natura a cultura, dànno avvio ad un tempo che, per il suo 
progressivo decadere, segue un paradigma lineare di consumazione in un evento 
finale che non più ricostituisce nuovi mondi e nuove terre, ma pone termine a 
tutti i mondi e a tutte le terre possibili, accedendo ad una metastoria conclusiva. 
In questo caso la grammatica delle origini avverte la non ripetibilità del tempo, 
lo chiude in un ritmo non rinnovabile e ha il suo referente forse pit rilevante in 
un crollo finale senza speranze espresso nella sequenza dello pseudo- Tommaso 
da Celano: «Solvet seculum in favilla ». 


3. Tipologia dei miti di origine. 


Inquadrata in questa paratassi strutturale, la storia mitica delle origini si 
esprime, nelle varie culture, secondo modalità varie che possono essere ricondot- 
te ai seguenti temi. 
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3.1. Creazione, cosmogonia, origine del mondo e dell’uomo. 


Nelle narrazioni di tipo creazionistico si presuppone l’intervento di un essere 
superiore all’uomo (Dio, Essere supremo, demiurgo, eroe culturale, dema, ecc.), 
il quale «crea» il mondo e lo «ordina», riscattando la realtà da una situazione di 
caos primordiale. Nella quasi totalità dei casi, la creazione non è rappresentata co- 
me un «trarre dal nulla » (creatio ex rihilo della posteriore elaborazione teologica), 
ma piuttosto come l’operare dell’essere creatore su una realtà già esistente e va- 
riamente configurata che si qualifica per la sua condizione « caotica» o «immobi- 
le» o «senza vita». Le ricerche della scuola storico-culturale e quelle di Pettaz- 
zoni sugli Esseri supremi, pur divergendo nell’interpretazione dei dati, concor- 
dano nel segnalare l’ampia diffusione della nozione di Essere creatore nelle cul- 
ture arcaiche (cacciatori e raccoglitori; culture secondarie da essi derivate). Se- 
condo Schmidt [1912-55; 1930, trad. it. pp. 438 sgg., 445 sgg.], la figura dell’Es- 
sere supremo, che residua nelle varie culture come derivazione dell'Essere che 
opera la rivelazione del monoteismo primordiale (Urmonotheismus), ha fra i suoi 
attributi quello essenziale della «virtù creatrice», ma tale nozione non sembra 
esplicitarsi sempre chiaramente. Secondo Pettazzoni [1955, passim e p. 540, nota 
91], la caratterizzazione dell'Essere supremo come creatore, distinta dall’onni- 
scienza e spesso opposta all’onniscienza, può già presentarsi come realizzazione 
per puro atto di pensiero (creatio ex nihilo) anche per le etnie primitive. Tuttavia 
la virtù creatrice assume spesso gli aspetti di potere magico, simile a quello degli 
stregoni e degli sciamani, che traggono dal nulla la realtà e la modificano con il 
gesto o la parola. 

Il tema delle origini del cosmo, sia nella forma cosmogonica, sia in quella an- 
tropogonica, può, in molti casi appartenenti alle culture « primitive» e a quelle 
«superiori », riflettere un disagio del tempo attuale e, più genericamente, del flusso 
storico e della vita, intesi negativamente. Nella Bibbia, i singoli atti creatori ven- 
gono seguiti da una dichiarazione attribuita allo stesso Dio: «è bene» o «è buo- 
no»; e la qualificazione negativa o non sopportabile del reale viene ricondotta non 
al momento creatore divino, ma a successivi eventi umani (storia di Adamo ed 
Eva). Ma in molte altre aree, l’atto di creazione del mondo risale non all’Essere 
supremo, ma ad una figura secondaria, animale, eroica o umana, che ha la fun- 
zione di demiurgo. Le origini ascendono ad un demiurgo il quale opera, modifi- 
candola, su una crezione già esistente, ovvero muta il piano di azione dell’Essere 
supremo, dando origine a determinate realtà naturali o storiche, o anche può 
operare contrastando l’azione dell'Essere supremo, o ingannandolo con abili 
sotterfugi. In questo caso si ha la diffusa rappresentazione del demiurgo-trick- 
ster. Gli etnologi segnalano come primo esempio particolarmente interessante 
quello della mantide religiosa che, presso i Boscimani, con i nomi di Kaang, 
Kaggen, Cagn, ha precise funzioni demiurgiche, realizza imprese di creazione in 
cui, poi, si trova malamente coinvolta, dà origine alla Luna [Bleek 1924]. Il fe- 
nomeno delle rappresentazioni demiurgiche è però, in Africa, piùi vasto. Nelle 
Religioni dell’ Africa Dammann [1963] segnala l’importanza che assumono ta- 


Origini 208 


luni eroi civilizzatori, i quali divengono veri e propri co-creatori, quali il Cane 
mitico presso i Ruanda, gli eroi antenati Jaki e Dribidu presso i Lugbara, il ser- 
pente che partecipa alla creazione presso gli Ewe. Ma le aree nelle quali classi- 
camente la mitologia del dio creatore assume carattere dualistico in riferimento 
al demiurgo a lui opposto sono l’Asia settentrionale artico-siberiana e l'America 
settentrionale. Il Corvo, con il nome di Yehl, produce la terra asciutta battendo 
le ali, secondo il mito dei Tlingit; è considerato antenato degli Haida delle Isole 
della Regina Carlotta; appare come creatore nella mitologia dei Ciukéi e degli 
Eschimesi; crea la Terra presso gli Athabaska del Nord-Ovest, scendendo sulla 
Terra in forma di uccello con occhi di fuoco, con raggi che dànno fulmini, con 
ali che producono fuoco. Nella California centrale si presenta invece la rilevante 
diffusione del mito del Coyote inserito nelle complesse narrazioni rituali che 
riguardano le origini. Nell'esempio riferito da Jaime de Angulo [1928; ma si 
veda anche Krickeberg e altri 1961], al principio tutto era acqua. Una nuvola, 
formatasi nel cielo, si trasformò nel Coyote. Indi la Volpe Argentata nacque 
da una bruma improvvisamente sollevatasi. I due animali (che vengono fuori 
quando già l’acqua e il cielo sono esistenti) dànno origine ad una serie di real- 
tà, dialogando fra loro o solo pensando. I più antichi etnologi si limitavano a 
rilevare nelle mitologie segnalate l’opposizione dei due personaggi, da un lato il 
Creatore che è «costantemente dignitoso, benefico, mai si abbassa a frivolezza, è 
sempre intento a facilitare all'uomo la vita, a rendergliela immune dalla morte e 
felice»; da un altro lato, il Coyote (o qualsiasi altro animale o eroe del tipo de- 
miurgo-trickster) che «in opposizione al Creatore, procura di render dura all’uo- 
mo la vita, insistendo che egli debba morire e soffrire. Coyote non solo si oppo- 
ne costantemente ai desideri benevoli del Creatore, ma è la malignità in persona, 
un eroe nel fare brutti tiri; si prende beffa degli altri, ma altrettanto spesso è 
dagli altri beffato e intricato, per la sua ingordigia e sensualità, in innumerevoli 
imbarazzi » [Dixon 1905, pp. 335 sg.]. L'opposizione fra i due principî che ope- 
rano la creazione (il Dio benefico che, avendo dato origine al cosmo, se ne disin- 
teressa, e un principio malefico, o, almeno, capriccioso, incostante, disordinato, 
che interviene nello stesso momento della creazione divina o posteriormente ad 
essa) diviene, in talune aree religiose, un vero e proprio conflitto dualistico, de- 
stinato a risolvere miticamente il problema delle imperfezioni cosmiche, del ma- 
le sussistente nel mondo, della morte e della perdita di immortalità da parte del- 
l’uomo. Una serie di mitologie, di diverso livello ideologico, presentano miti di 
creazione dualistica e propongono, in alcuni casi, un quadro di redenzione finale 
del cosmo in termini di vittoria del principio creatore benefico sul principio crea- 
tore malefico. È questo, per esempio, il caso del dualismo iranico, presente nello 
zoroastrismo e nello zurvanismo, con la mitologia delle due creazioni, ambedue 
personali (una di Ahura Mazda, una di Ahriman), ma opposte fra loro come 
«creazione buona» e «creazione cattiva». Lo stesso tema permane in molte mi- 
tologie creazionistiche di ambito gnostico, influenzate dalla tradizione iranica: 
la creazione del cosmo attuale è opera non di Dio, ma di un demiurgo malefico 
che si oppone a Dio e che assume, in alcuni sistemi gnostici, il nome del Dio 
ebraico. ‘Tale visione creazionistica fondata sul conflitto dualistico è, peraltro, 
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presente nell’ambito altaico-siberiano. Harva [1938] ha riassunto i vari miti che 
riguardano l’origine della Terra e dell’uomo, in cui un personaggio demiurgico 
malefico, spesso rappresentato con i tratti del diavolo di origine cristiana, opera 
accanto a Dio o contro di lui. Presso i Tungusi, per esempio, Dio, quando scen- 
de sulla Terra per separare l’acqua dal suolo, incontra Buninka, il diavolo, che 
tenta di annientare l’opera compiuta da Dio, ma deve infine riconoscere la supe- 
riore potenza di lui. 

Le forme della creazione personale operata direttamente da un Essere supre- 
mo o da un demiurgo o da un demiurgo-irickster appaiono miticamente realizza- 
te nelle forme pit varie. È una creazione attraverso la parola e il potere magica- 
mente efficace ad essa attribuito. È, per esempio, il caso del racconto biblico, nel 
quale Dio opera sul caos preesistente, determinando l’emergenza delle singole 
realtà cosmiche a mezzo di una parola-comando. La medesima ideologia della 
parola-potenza, che esorcizza la confusione caotica e si fa realtà di ordine (co- 
smo), è presente in molti altri ambiti culturali. La narrazione mesopotamica del- 
la creazione (Enitma elish), nel dichiarare al principio che «sopra, il cielo non era 
stato ancora nominato », « di sotto, la terra non portava ancora un nome», presup- 
pone una specifica qualificazione creatrice del «nome», e cioè della «parola», 
come «destino» attribuito alle singole realtà. Vi è la diversa immagine di una 
creazione attraverso il sacrificio e l’autosacrificio di un Dio, di un eroe o di un es- 
sere demiurgico, le membra del quale divengono le varie realtà cosmiche. Il 
mito assume consistenza nella cultura iranica (leggenda del GaySmart) e in quel- 
la paleoindiana (leggenda del Purusa), ma riappare nelle culture dei mari del Sud 
e dell’Indonesia, con il riferimento alla figura di un eroe primordiale ucciso, dal 
cui corpo scaturiscono i beni economici (tesi studiate dalla scuola morfologico- 
culturale di Francoforte, soprattutto nelle opere di Jensen). Le realtà di origine, 
in una diversa prospettiva mitica, derivano non dal sacrificio di un dio, ma dalle 
sue membra. Si trova questo tema nella mitologia egiziana antica, nella quale 
concorre anche il mito dell’uccisione del dio Osiride. Secondo le espressioni cor- 
renti dei testi teologici, le realtà naturali sono «uscite » dalle membra degli dèi. 
L'acqua è spesso denominata «membra di Osiride». Il vento è indicato come 
«membra di Ammone», la mirra e i profumi vengono dalle membra di Hathor 
e di Oro. Il sudore degli dèi scende verso la terra e dà origine al lino; l'incenso 
è detto «traspirazione del dio ». Nel mito polinesiano, come fu ricevuto da Cail- 
lot, il creatore, Ta’aroa, «prende la sua spina dorsale per una catena di monti, i 
suoi visceri per le grandi nubi che fluttuano, le sue braccia e le sue gambe per la 
forza della terra, le unghie delle sue mani e dei suoi piedi per le scaglie e i cara- 
paci dei pesci, le sue piume per gli alberi, gli arbusti e le piante rampicanti al 
fine di rivestire la terra, i suoi intestini per le aragoste» [Guiart 1962, pp. 104 
sgg.]. Nella Polinesia centrale e nel Giappone, invece, è presente una soluzione 
mitica dell’origine con il ricorso al tema della «pesca delle isole » (fishing of islands 
della terminologia etnologica inglese), seconda il quale gli dèi ottengono le realtà 
consolidate del cosmo pescandole, a mezzo di ami, in un caos acquatico. 
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3.2. Creazione e origine degli dèi. 


In senso generale si indica la genesi delle figure divine con il termine greco 
Ieoyovia. L’affabulazione mitica trasferisce la sua esigenza di ricostruire le ori- 
gini sul piano metastorico del divino in una duplice dimensione; la strutturazio- 
ne affabulata di linee di discendenze e genealogie divine che passano da una pre- 
storia non umana ad una storia umana in cui gli dèi sono presenti come immagini 
(ed è questa una strutturazione ex interno, ossia sviluppata come «storia del di- 
vino» partecipato miticamente e accettato); l’analisi ex externo dell’origine delle 
figure divine, quale è data, per esempio, dal pensiero di Giambattista Vico (ed 
è questa un'analisi che oggettiva il dato « divino » per farne dato di ricerca cono- 
scitiva). In senso proprio Teogonia è il poema in 1022 esametri generalmente at- 
tribuito a Esiodo (probabilmente prima metà dell’vini secolo a. C.). Il titolo del- 
l’opera esiodea, che documenta la mitologia greca più arcaica, significa ‘gene- 
razione degli dèi’, ‘discendenza degli dèi”, ‘creazione degli dèi’ (da dedc ‘dio’ e 
yovf) ‘generazione’). Il medesimo titolo, nella storia letteraria greca, è attribuito 
a opere che appartengono alla tradizione religiosa e che derivano da personaggi 
avvolti nella leggenda. Avrebbe scritto una Teogonia in prosa Eristea di Procon- 
neso, vissuto probabilmente intorno al 600 a. C. e noto a Pindaro e ad Erodoto. 
Un'altra Teogonia è ascritta ad Abari (circa 650 a. C.). Epimenide (fine del vi 
secolo a. C.) fu autore di un Teogonia che esponeva i miti di origine secondo uno 
schema diverso da quello esiodeo. Infine il termine ricorre per i vari scritti co- 
smico-teogonici attribuiti alla corrente orfica: una Teogonia, ad esempio, è at- 
tribuita a Onomacrito Ateniese, vissuto nel vi secolo a. C. presso la corte di Ip- 
parco. Dall’ambito originario (scrittori classici e teologia misterica) il termine è 
stato esteso ad un’ampia utilizzazione etno-storico-religiosa per indicare le nar- 
razioni mitiche, proprie delle religioni politeistiche, che si riferiscono alla « nasci- 
ta», «genesi», «origine» delle figure del pantheon. 

In tale senso ampliato le teogonie presentano aspetti peculiari (varianti, del 
resto, in rapporto ai diversi ambiti etnici cui appartengono), che possono essere 
cosi sommariamente indicati: 1) i temi teogonici, riguardanti la nascita delle fi- 
gure divine, possono confondersi con i temi cosmogonici, quando le figure sono 
evidenti personificazioni di elementi naturali, dei quali la narrazione presenta il 
processo evolutivo (riferimenti alla Notte, al Caos, alla Luce, alle Tenebre, come 
condizioni della materia primordiale e, insieme, come figure mitiche); 2) i miti 
teogonici, corrispondendo a istanze storiche e ideologiche delle varie culture, 
sono chiamati a definire il rapporto (mitico) fra una realtà attuale (l'ordine at- 
tuale del mondo, la divisione in classi, l'origine degli istituti e dei beni culturali) 
e una realtà di origine, o primordiale, che si presenta come un tempo immemo- 
riale o un «non-tempo»; 3) il passaggio dal mondo primordiale di disordine al 
mondo attuale di ordine (cosmo) è espresso, quasi sempre, in termini di una vi- 
cenda conflittuale e violenta (teomachia) tra figure divine (omologate, spesso, ad 
elementi naturali), al termine della quale una figura diviene vittoriosa su tutte 
le altre e apre, con la sua supremazia, l’epoca del nuovo mondo o l’epoca attua- 
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le; 4) l’intero schema teogonico può essere apertamente utilizzato ai fini della 
fondazione di una genealogia divina o di una genealogia di classe, che hanno le 
loro radici nel nuovo mondo, costituito dopo la vicenda di teomachia e che conti- 
nuano e garantiscono la conservazione dell’ordine e la presenza divina nel mondo 
attuale (è il classico caso della teogonia scintoista che, partendo dalla divinità so- 
lare Ama-terasu, di tarda linea genealogica, giustifica la funzione imperiale in 
Giappone); 5) le teogonie si manifestano frequentemente come elaborazione di 
temi mitici che una specifica classe sacerdotale trasforma in sistemi di ordine 
classificatorio per legittimare la supremazia di una figura divina su altre (così, 
per esempio, in Polinesia e in Egitto). Molto importanti, ai fini del chiarimento 
della nozione, sono le osservazioni fatte, con approssimazione, da Ugo Bianchi 
[1958, pp. 83 sgg.], il quale rileva che il concetto di teogonia non può essere ap- 
plicato alle religioni di tipo monoteista-creazionistico, nelle quali la divinità crea- 
trice si trova alle origini e determina, per ciò stesso, l’ordine attuale, senza essere 
preceduta da &pyai cosmiche impersonali o semipersonali proprie dei sistemi 
monistici e politeistici. Benvero va indicato che anche in alcune religioni mono- 
teistiche e creazionistiche possono presentarsi temi residuali teogonici, che pre- 
suppongono una vicenda conflittuale (teomachia) e giustificano il trionfo di un 
Dio supremo di carattere monoteistico su altre forze mitiche (vedi, per esempio, 
nell’ebraismo tutta la tematica che riguarda il rapporto di Yahw&h con i suoi 
servi, o il trionfo di Yahwéh sui vari mostri corrispondenti, probabilmente, a 
energie della natura in uno stato anteriore alla creazione 0, almeno, anteriore ad 
un certo ordine storicamente costituito). 


3-3. Creazione e origine delle cose e dei beni culturali. 


Già il tessuto mitico cosmogonico contiene, in alcune narrazioni, la tematica 
delle origini delle «cose» o dei beni che costituiscono i tramiti attraverso i quali 
le culture vivono e si sviluppano. È un ambito di ricerca particolarmente rile- 
vante, poiché la storia dell’uomo, anche se miticamente rielaborata, è fatta di 
rapporto con quotidiane realtà, che possono essere di carattere utilitario (per 
esempio agricoltura, pastorizia, fuoco, acqua, ecc.) o di carattere culturale (ad 
esempio iniziazione, circoncisione, battesimo, morte, nascita, ecc.). Quando si 
passa dall’affabulazione sulle origini di matrice culta e sacerdotale a quella po- 
polare, si avverte subito che l’interesse prevalente è diretto proprio su queste 
motivazioni «secondarie». L'uomo comune non è interessato, nella creazione 
delle sue leggende di origine, agli schemi universali delle cosmogonie e delle teo- 
gonie, ma a motivi particolari, quali possono essere l’origine del fuso, o della la- 
na, 0 dell’aratro, o del focolare e cosi di seguito. In fin dei conti l’impianto mitico 
metastorico calato nelle cosmogonie e nelle antropogonie dotte si ricostituisce in 
un’esemplarità narrativa delle res gestae dell’umana fatica in senso crociano 0, 
se si vuole, in un itinerario hegeliano attraverso le astuzie della ragione, come 
pressante invito a riconsiderare, contro le immani immagini delle origini di tem- 
po-spazio, la concretezza delle origini delle banalità che costituiscono il quotidia- 
no vivere. Sotto questo profilo diviene esemplare una ricerca condotta da Julius 
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E. Lips [1949]. Se ci si vuole fermare su alcuni esempi di questa problematica, è 
necessario distinguere le origini dei beni ergologici o materiali dalle origini dei 
beni culturali o spirituali, secondo un'antica classificazione etnologica che resta 
in tutta la sua validità. La condizione umana è strettamente legata al soddisfaci- 
mento di esigenze primarie che l’ipotesi funzionalista di Malinowski indicava 
come «bisogni primari». La fame dell’uomo, il suo bisogno alimentare sono con- 
nessi direttamente allo sfruttamento della terra, almeno nelle fasi culturali che 
vengono indicate come « cultura dei coltivatori». È il passaggio fondamentale da 
un'economia fondata sulla distruzione e la depredazione (caccia-raccolta-pesca) 
ad un'economia fondata sulla dominazione dell’ambiente attraverso i primi stru- 
menti della tecnica (nel Capitale, Marx designava come primo utensile domi- 
nante e trasformante la mano dell’uomo, seguita poi dagli utensili). Il pensare 
mitico affronta costantemente questi problemi, come itinerario attraverso con- 
traddizioni ed errori. È per esempio molto importante, ai fini della sopravviven- 
za in Africa, la piantagione di banani. In un racconto negro, riportato da Sche- 
besta, si narra che «un pigmeo, aggirandosi per la foresta, arrivò un giorno a un 
villaggio di scimpanzé. Era accompagnato da un negro. Colà videro, per la prima 
volta, un ciuffo di banani carichi dei loro frutti dorati. Credendo che i frutti fos- 
sero velenosi, non osarono assaggiarli. Tuttavia, il negro continuava a incorag- 
giare il suo compagno pigmeo a provare che gusto avessero. Finalmente il pig- 
meo ne mangiò alcuni e li trovò deliziosi. Ciò nonostante, il negro non osava an- 
cora fare altrettanto. La sera, quando si misero a dormire, il negro era convinto 
che il suo compagno sarebbe morto durante la notte, avvelenato dai frutti. A sua 
gran meraviglia, al mattino lo trovò vivo» [1931, p. 131]. La conclusione della 
storia di Schebesta è l’invenzione culturale della piantagione di banani, giacché 
«da allora in poi i bambuti rivendicano il diritto di raccogliere banane nelle 
piantagioni dei negri, perché i pigmei sono gli scopritori del frutto e solo per 
loro mezzo i negri hanno imparato a mangiarlo » [ibid., p. 132]. Qui ci si trova in 
presenza di un costrutto mitico che è riferito ad un dato di fondazione ergologi- 
ca (la coltivazione dei banani), ma molto numerose sono le narrazioni che riguar- 
dano le origini di beni culturali. In molte culture arcaiche sussiste, per dare un 
esempio, la colpa di animalicidio, soprattutto in quelle culture di carattere alle- 
vatorio che avvertono l’animale come bene primario, la cui uccisione diviene un 
vero e proprio omicidio. In queste aree la necessità economica della consumazio- 
ne di carni animali, che devono integrare il pasto vegetale, si giustifica in mito- 
logie di origine, sacralmente trascritte. L'alimentazione, da intendersi come fon- 
dazione originaria di un bene culturale, è rielaborata attraverso una finzione ri- 
tuale. Per dare un solo esempio, nei Bovpévia greci si consuma un atto (il sacri- 
ficio del bue aratore) avvertito come culturalmente necessario, in un contesto di 
riti (i AvrroMera) che sono intesi a garantire la sicurezza della città. La valuta- 
zione di tale delitto diviene un assassinio in senso proprio nella stessa denomina- 
zione del rito, poiché l’operatore rituale (Bovpévoc) compie un assassinio (govi) 
e si qualifica terminologicamente come il responsabile di un delitto. In sostanza, 
l'origine della manducazione della carne animale si ricostituisce come un’empie- 
tà che le culture coltivatorie e allevatorie devono sanare attraverso un cerimonia- 
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le di finzione rituale che sana la colpa di animalicidio [Di Nola 1974, pp. 201 
sgg.]. Il problema delle origini dei beni culturali trascina, in ultima analisi, un 
senso di colpa che si conforma in diverse situazioni, quasi che il bene acquisito 
dipenda dalla violazione di un’appartenenza di esso ad un ordine diverso da 
quello umano. Cosi nel mito di Prometeo l’acquisizione del fuoco si fa empietà, 
delitto, disobbedienza [per le implicazioni psicanalitiche cfr. Freud 1932]. 


4. Il problema delle origini nella storia e la sua crisi. 


Le origini delle forme organiche e inorganiche, quali sono oggetto di scienze 
specifiche, dall’astronomia alla geologia, alla fisica-chimica, all’antropologia fi- 
sica, non entrano nel quadro di questa analisi. Esse vengono richiamate soltanto 
perché possano stimolare una conflittualità con le rappresentazioni mitiche o sto- 
riche di origini, la quale conflittualità diviene, a sua volta, storia degli umani svi- 
luppi del conoscere. L'ipotesi evoluzionistica darwiniana, per esempio, si costi- 
tuisce per un secolo e oltre come termine oppositorio di una resistente tradizione 
mitica che aveva una sua antropogenesi non evolutiva di matrice religiosa, fino 
a quando si giunge, in epoca recente, ad una rilettura « demitizzata » dei dati pre- 
supposti come rivelati e si tenta una conciliazione fra i due termini opposti. Il 
quale fenomeno di conflittualità può essere verificato anche all’interno dello svi- 
luppo delle scienze umane riguardanti singole tematiche di origine: un esempio 
immediato viene dall’inconciliabilità, tuttora sussistente, fra genesi «rivelata» 
della Bibbia o dei suoi primi cinque libri, accettata e difesa da ebrei e cristiani, 
e genesi storica del testo, quale è scoperta dall’indagine filologica ed ermeneutica. 

Diviene invece importante segnalare il problema delle origini come si defini- 
sce nell’ambito della ricerca storica, e il discorso presuppone un chiarimento pre- 
liminare su quanto, nelle diverse culture, può intendersi per ‘storia’. Va qui 
assunta una distinzione fondamentale fra realtà concreta e realtà psicologico-cul- 
turale (la psychologische Wahrheit della scuola jungiana): la percezione della di- 
mensione storica come «vera», ossia costituita da res gestae dell’umano avanza- 
mento nel tempo — un avanzamento scandito non secondo «leggi», ma nella so- 
stanza del non ripetibile idiografico — può essere connessa ad un’oggettivizzazio- 
ne indipendente dal percepire e dal «credere» culturalmente, ovvero ad un’ag- 
gressione nella quale diviene significante che un gruppo umano, in una certa 
epoca e in un certo tempo, ritiene come realmente accaduti eventi non accettabili 
in sede di analisi oggettivata. Quando, per esempio, nel testo liviano e nelle sue 
ripetizioni è narrato che Romolo fu rapito al cielo, questo dato non è «storico» 
quando è sottoposto al controllo del logos inteso come ragione raziocinante, ma 
è storico quando è possibile accertare che una cultura, quella arcaica romana, lo 
ha vissuto come reale e come res gesta. Il che significa che, per quanto riguarda 
il tema specifico delle origini, coesistono due prospettive «storiche», quella del- 
l’immagine culturale dei fatti (dove il quadro mitico non viene sostanzialmente 
a differenziarsi dal quadro storico oggettivo) e quella del quadro degli accerta- 
menti concreti, fondati sul rilievo idiografico. 
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Quando si intende affrontare le strutture della storia intesa come composi- 
zione nel tempo e nello spazio delle res gestae, partendo dalla stessa etimologia 
del termine ‘storia’ che, in greco, significa ‘descrizione’ (cosî in Erodoto le storie 
sono «descrizioni» di usi, costumi, leggende ed avvenimenti), si rileva subito 
l'interesse ad uno sviluppo del tempo e ad un conseguente richiamo alle origini. 
La dimensione propriamente cronologica non è assente già nella descrizione ero- 
dotea, non soltanto perché latentemente disposta fra le pieghe della descrizione, 
ma anche perché obiettivamente necessaria per la pura e semplice spiegazione 
di fenomeni che hanno una loro ragione nel passato e non nel presente. In realtà 
nella storiografia si presentano due prospettive: quella sincronica e quella dia- 
cronica, cui corrispondono due diversi tipi di narrazioni degli umani accadi- 
menti, uno teogonico e/o descrittivo-cronachistico, e l’altro antropogonico e/o 
interpretativo-evoluzionistico. La storia non nasce da un’esigenza disinteressata 
di conoscere: nasce dalla diversa esigenza di raccogliere informazioni valide per 
il presente, che orientino la vita attuale e che permettano agli uomini di riconosce- 
re se stessi attraverso i cambiamenti e le varianti del nur und einmal (onde nel- 
l’insegnamento crociano ogni storia diviene storia del presente). Da ciò la con- 
flittualità della valutazione dell’accaduto e dell’accadere, considerati alternativa- 
mente come pure notizie, come memoria da non perdere, come caos da ordinare, 
come tradizione cui restare fedeli, e persino come massa confusa da dimenticare, 
da trascurare rispetto a verità più profonde, meno esposte alla corruzione della 
realtà. l | 

Nelle società «primitive» appare spesso la concezione diacronico-teogonica, 
nella quale la storia può cominciare praticamente in ogni momento, incardinata 
ad un momento primo di carattere divino. In tale prospettiva, tuttavia, non man- 
ca il disagio di fronte agli eventi, poiché, nonostante l'atteggiamento descrittivo 
verso l’accadere, appaiono precipitazioni costanti di comprensione e di spiega- 
zione che portano in sé automaticamente atteggiamenti di tipo diverso. Innanzi- 
tutto vi è spesso la sensazione di un contrasto fra il momento primo e i momenti 
successivi: l’idea di una colpa o di una perdita iniziale, o di una serie di colpe e 
di perdite, che precipitano l’uomo in una situazione di precarietà. Da questo si 
sviluppa una riflessione sulla necessità di restaurare l'armonia originaria e sui 
mezzi per raggiungerla. Un’altra preoccupazione, a volte embricata nella prima, 
è quella di stabilire la genealogia di una tribù o dei membri dei diversi clan della 
tribù: ciò comporta un’interpretazione del passato e un suo riordinamento molto 
vario. Allo stesso modo una concezione del tempo strettamente legata ai feno- 
meni naturali comporta lo sviluppo di una scienza interpretativa del passato € 
del futuro connessa ad avvenimenti naturali, improvvisi e catastrofici quali una 
inondazione o l'apparizione di una cometa, ciclici e regolari come l’avvicendarsi 
delle stagioni e dei mesi: le variazioni della natura sono temute o desiderate a 
seconda dei casi, ma in ogni modo l’atteggiamento nei confronti di ciò che accade 
non è mai indifferente o distaccato. 

Nella concezione antropogonica l’aspetto soggettivo è ancora più evidente: 
la storia è fissata a qualche vicenda particolarmente significativa, voluta dagli uo- 
mini autonomamente rispetto alla divinità. L'evoluzione di una società o di tutta 
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l'umanità a partire da questo avvenimento può comportare sia l’allontanamento 
dalla perfezione, sia il miglioramento, sia, infine, il puro e semplice svolgimento, 
senza valutazione positiva o negativa: in ogni caso, però, la storia è un fenomeno 
eminentemente umano, la cui interpretazione e il cui significato sono radicati 
negli uomini stessi. 

Nonostante le differenze di prospettiva cui si è accennato, un filo continuo 
lega in qualche modo tutte le storie del passato, siano esse state concepite in una 
società tribale o in una società non-tribale: la particolare qualità del rapporto 
con la tradizione. L'idea dell’origine, infatti, contiene un elemento caratteristico, 
l'esigenza di individuare un momento eccezionale in cui una volta per tutte si è 
prodotto un avvenimento di capitale importanza da cui tutti gli altri dipendono 
(nel senso della descrizione delle res gestae, per esempio, la rivoluzione francese 
o il 1° maggio). Sia nella chiave teogonica, sia nella chiave antropogonica (molto 
spesso fuse insieme in molti ambienti), l’idea che guida il ricercatore delle origini 
è che ad un certo punto gli uomini abbiano raggiunto, per un motivo o per un 
altro, una perfezione che non è dato ripetere o corrompere. Ciò comporta la sen- 
sazione di un legame stretto fra i diversi avvenimenti nel corso del tempo: siano 
essi opposti alla perfezione originaria, o al contrario armonicamente fusi in essa, 
in ogni caso sono disposti secondo un principio di serialità e di solidarietà delle 
parti con il tutto, che esclude la discontinuità. Tale concezione si rivela partico- 
larmente utile per la conservazione delle notizie nelle società prive di scrittura: 
la «storia » di una tribi è patrimonio collettivo rigidamente regolato, in modo che 
difficilmente può essere interpretato dai singoli componenti della trib. Indub- 
biamente ciò garantisce una tradizione dai rischi della corruzione e della defor- 
mazione e permette a noi di considerare le fonti orali con la stessa attenzione di- 
retta alle fonti scritte. Tuttavia non meno forte è l’aspetto di censura e di limita- 
zione delle conoscenze che si viene a determinare. È pratica costante delle società 
senza scrittura (da quelle a basso livello di organizzazione, come le trib del- 
l'Africa centrale, fino a quelle con complicata e minuziosa organizzazione statale, 
come gli Inca e l'impero giapponese arcaico) la censura retrospettiva nei con- 
fronti degli avvenimenti giudicati indegni di essere ricordati: soprattutto i tra- 
dimenti, gli intrighi, i sacrilegi consumati dai re e dai membri della corte o del- 
l'aristocrazia vengono regolarmente obliterati, con un procedimento cosi accani- 
to che ha quasi il valore di esorcismo. A volte, infatti, si ricorda solo un nome di 
un re o un avvenimento nefasto, senza altra spiegazione, come se si temesse di 
cancellarlo del tutto e ci si limitasse ad evocarlo soltanto perché è strettamente 


indispensabile [Rowe 1946]. Il controllo non garantisce dalla deformazione, e in- 


fatti le notizie di origine possono essere alterate volontariamente per ragioni po- 
litiche e pratiche e vengono ripetute nei secoli in forma interpolata: tale è il caso, 
ad esempio, degli abiiru o racconti delle dinastie del Rwanda, generalmente er- 
ronei, anche se ricchi di informazioni e notizie, per giustificare e legittimare pre- 
tese di re e di popoli. In questo caso la spiegazione delle origini di una tradizione 
altera il passato per proiettarvi necessità presenti, con un effetto «telescopico» 
che permette di vedere all’indietro, ingigantito, ciò che è davanti a noi, senza le- 
gittimità né prestigio. 


Origini 216 


Un’analoga deformazione avviene anche nella storiografia scritta circa le ori- 
gini, a cominciare da quella classica di Erodoto, di Tucidide, di Polibio, di Livio 
e di Tacito. La critica dei miti e delle concezioni «erronee » attraverso l’uso della 
ragione (fenomeno, a dire il vero, più diffuso di quanto non si pensi anche nelle 
società senza scrittura, dove più di una volta le tradizioni discordanti sono mes- 
se a confronto con vivaci polemiche) non comporta, automaticamente, l’elimina- 
zione del mito della solidarietà degli eventi tra loro, rispetto a un ciclo, a un’idea 
centrale, a un principio e a una fine del tempo. Certo l’ansia di obiettività di un 
Tucidide appare più moderna ai nostri occhi del canto di un aedo kuba, che spie- 
ga l'oppressione dei neri da parte dei bianchi attraverso un mito analogo a quello 
della vigna di Noè della Bibbia: eppure anche la storia di Tucidide è concepita 
come un «pegno per l’eternità», come è ambizione di ogni bardo che canta la 
gloria di un re o di un eroe leggendario. Il pensiero storico classico ha un'idea, 
complessiva, del tempo a cui è estranea l’idea di rivoluzione nel senso moderno 
del termine: il tempo può disporsi in forma ciclica, attraverso palingenesi ed 
eterni ritorni, oppure in forma lineare, attraverso svolgimenti razionali e addi- 
rittura sviluppi di vario genere: nonostante ciò, il tempo è sempre concepito co- 
me un continuum che non può essere interrotto nella sua sostanza profonda. In 
altri termini, anche la nozione di origine prima tende ad impallidire nell’età clas- 
sica; non scompaiono le conseguenze che tale nozione comportava. 

Nel medioevo, sotto l’azione del cristianesimo, si ebbero storie che partivano 
ab ovo, dalla caduta di Adamo, e terminavano con il Giudizio, anche quando si 
limitavano a narrare eventi circostanziati, limitati ad una sola città come la Fi- 
renze del Villani. L’idea del tempo del cristianesimo è certamente più dramma- 
tica e movimentata di quella assegnata al mondo classico. Ma, pur svincolandosi 
da una concezione ciclica, essa rafforza la sensazione di un'origine prima, la 
Creazione e il Peccato, a partire dalla quale la storia è iniziata. Due tematiche, 
una ottimistica e una pessimistica, si sono sviluppate a partire da tale concezione: 
l’idea del ritorno a Dio e della divinizzazione dell’uomo, e l’idea dell’allontana- 
mento da Dio e delle colpe che impediscono all’uomo di liberarsi dal peso della 
storia. 

In pratica, soltanto a partire dal secolo scorso si è sviluppata una riflessione 
storica che ha abbandonato, a poco a poco, il problema delle origini, confinando- 
lo nella sfera dei non-problemi o dei problemi insolubili, o comunque non perti- 
nenti ai fini della conoscenza scientifica: le grandi scoperte del romanticismo e 
del positivismo, l’evoluzionismo di Darwin, la prospettiva marxiana del rappor- 
to fra economia e storia, lo sviluppo dell’antropologia, le rivoluzioni epistemolo- 
giche rappresentate dalle teorie psicanalitiche, la concezione della relatività ein- 
steiniana e gli sviluppi della scienza moderna influenzano lo storico, facendogli 
perdere del tutto la nozione di « continuità». Non mancano esempi contrari, co- 
me, per citare il più celebre, quello rappresentato dalla storiografia francese, s0- 
prattutto delle Annales, che hanno sottilmente indagato i rapporti fra breve du- 
rata e lunga durata delle epoche storiche, cercando di individuare elementi co- 
stanti rispetto ad elementi transitori nel fluire del tempo. Ma anche in questi 
casi un abisso separa la nostra percezione del fenomeno inteso come evento ri- 
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spetto a quella degli storici del passato: in un certo senso si potrebbe dire che per 
noi l’origine del fenomeno coincide con la sua stessa manifestazione. È dunque, 
paradossalmente, prossima all’estinguersi del fenomeno, nel momento in cui non 
si dànno più le manifestazioni che l’hanno prodotto. [A. D. N.]. 
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Origini del mondo (cfr. caos/cosmo, cosmologie) e dell’uomo (cfr. anche an- 
li thropos, homo), degli dèi (cfr. demoni, divino, religione), delle cose e dei beni cul- 
turali (cfr. cultura/culture, cultura materiale, natura/cultura), sono gli aspetti prin- 
| cipali dei racconti e dei miti (cfr. mythos/logos) che parlano non tanto di un momento 
aurorale della storia, di età mitiche di cui si è perduta la testimonianza ma che restano 
| nella memoria collettiva (cfr. immaginazione sociale), quanto piuttosto di una fase 
| remota «fuori dal tempo » (cfr. tempo/temporalità e anche calendario) gravida di con- 
Hi seguenze per il presente (cfr. passato/presente) - e per il futuro (cfr. escatologia — che 
rinviando ad essa «ripete» incessantemente i propri valori (cfr. tradizioni), celebrando- 
i ne la genesi, la fondazione (cfr. eroi)). È la ricerca di una sistematica e classificazio- 
i ne genealogica (cfr. nascita, generazioni, parentela) a indicare la necessità di deter- 
minare un’identità, non tanto personale (cfr. persona), quanto sociale (cfr. società, 
etnocentrismi, istituzioni), fornendone una spiegazione e/o una rappresentazione, 
anche metafisica. 


